El noble virtuoso: la recepción de la "Ética" aristotélica en la Castilla tardomedieval y renacentista by Díez Yáñez, María
UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID 
FACULTAD DE FILOLOGÍA 
Departamento de Filología Española II 
(Literatura Española) 
TESIS DOCTORAL
El noble virtuoso: 
la recepción de la Ética aristotélica en la Castilla 
tardomedieval y renacentista 
MEMORIA PARA OPTAR AL GRADO DE DOCTOR 
PRESENTADA POR 
María Díez Yáñez 
Directores 
Ángel Gómez Moreno 
Luis Fernández Gallardo 
Jeremy Lawrance 
Madrid, 2016 
©  María Díez Yáñez, 2015 
UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID 
FACULTAD DE FILOLOGÍA 
Departamento de Filología Española II (Literatura Española) 
EL NOBLE VIRTUOSO: 
LA RECEPCIÓN DE LA ÉTICA ARISTOTÉLICA EN LA CASTILLA 
TARDOMEDIEVAL Y RENACENTISTA 
MEMORIA PARA OPTAR AL GRADO DE DOCTOR 
PRESENTADA POR 
María Díez Yáñez 
Bajo la dirección de los doctores 
Ángel Gómez Moreno 
Luis Fernández Gallardo 
Jeremy Lawrance 












A mi padre, que me enseñó a trabajar paso a paso,  
sin perder de vista lo importante. 
  
 
Fe de erratas 
Abreviaturas empleadas: dice Secretum secretourm, debe decir Secretum secretorum 
Página 81, nota 42: dice Fiammeta, debe decir Fiammetta 
Página 104: dice sun, debe decir sunt 
Página 120: dice diversitat em, debe decir diversitatem 
Página 120: dice considerarehumanum, debe decir considerare humanum 
Página 120: dice eteius, debe decir et eius 
Página 120: dice utille, debe decir ut ille 
Página 134: dice se, debe decir se 
Página 190: dice ocupan, debe decir ocupa 
Página 251: dice .(cronología), debe decir . Cronología 
Página 256: dice tristitiam, debe decir tristitia 
Página 298: dice superhabundands, debe decir superhabundans 
Página 355: dice Britisth, debe decir British 
Página 358: dice Bristish, debe decir British 
Página 470: dice [ca.], debe decir [ca.] 
Página 477: dice (García y García, Cantelar Rodríguez y Nieto Cumplido. 1976), debe 
decir (García y García, Cantelar Rodríguez y Nieto Cumplido 1976) 
Página 482: dice saxona, debe decir Saxona 
Página 421: dice clo, debe decir caelo 
Página 483: dice Cunctique erroribus castigate., debe decir Cunctique erroribus 
castigate 
Página 484: dice Etica nicomaquea (h. 1-212v); Economiac (h. 213-230v), debe decir 
Etica nicomaquea (h. 1-212v); Economiac (h. 213-230v) 
Página 543: dice Woman, debe decir Women 
Página 547: dice conflicto, debe decir conflict 
Página 559: dice Scholastics, debe decir Scholastic 
Página 558: dice Fiammeta, debe decir Fiammetta 
ÍNDICE 
SUMMARY 13 
1. PRÓLOGO/PROLOGUE 17 
1.1 Algunas nociones básicas de filosofía aristotélica 18 
1.2 Aristóteles ético 21 




LA ÉTICA ARISTOTÉLICA Y SU PRESENCIA E INTERPRETACIÓN EN EL 
CONTEXTO UNIVERSITARIO DE CASTILLA (SIGLOS XIII-XV)
2.1 La Ética en las universidades europeas hasta el siglo xv 43 
2.1.1. Escepticismo y autorización en París 43 
2.1.2. La Filosofía moral: ciencia práctica 46 
2.1.3. Comentario: el texto universitario por excelencia 47 
2.1.4. Todos miran a santo Tomás de Aquino 50 
2.1.5. Cualidades del profesor de Filosofía moral 52 
2.2 Iglesia y corona en el mundo intelectual castellano  53 
2.3 Ejemplares de la Ética en escuelas monacales y catedralicias   55 
2.3.1 Toledo. Escuela de Toledo. Biblioteca del obispo Gonzalo Pétrez. Escuelas 
alfonsíes 56 
2.3.2 Burgos y Burgo de Osma: centros de estudio de carácter clerical. Biblioteca 
de don Diego de Acuña. El cabildo de Burgo de Osma     59 
2.3.3 Bibliotecas capitulares de Córdoba y Sevilla 61 
2.4 La universidad en Castilla y sus bibliotecas  63 
2.4.1 El Estudio General de Palencia (1208-1209) 64 
2.4.2 El Estudio General de Valladolid (mitad del siglo XIII) 65 
2.4.3 El Estudio salmantino 66 
2.4.4 Biblioteca catedralicia y la donación del obispo don Gonzalo Vivero  67 
2.4.5 La biblioteca de la universidad. Donaciones y colegios universitarios 68 
2.5 Aristóteles en las aulas y Aristóteles en la corte: el acceso al texto y la aplicación      
cortesana 73 
2.5.1 La universidad de Salamanca: afluencia de corrientes intelectuales europeas 
y servicio a la corte castellana      73 
2.5.2 Profesores de Moral: tendencias de filosofía política en la lectio 
universitaria 73 
2.5.3 La auctoritas aristotélica en la corte     75 
2.5.4 Dinero y rango social; proximidad a la corte; la liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad en el discurso social     77 
2.5.5 Escolástica y humanismo cívico en el acceso a la Ética  83 
2.5.5.1 Alfonso Fernández de Madrigal, el Tostado (ca.1405-1455): 
humanismo renacentista en la universidad y en la corte 85 
a) Teología humanística 86 
b) Política humanística 88 
c) Teoría del lenguaje. La traducción en el Tostado 89 
d) ¿Es la Filosofía moral más útil y provechosa que la filosofía
natural? 92 
2.5.5.2 Pedro Martínez de Osma (ca.1420/30). Renovación y reformismo 
teológico y político  99 
a) Tintes renovadores y reformadores en Teología   99 
b) Tradición e innovación en su Comentario a la Ética   100 
c) Filosofía moral y pensamiento teológico: avaricia y liberalidad     103 
d) Realismo político y armonía con la doctrina católica: la virtud
de la magnanimidad  105 
2.5.5.3 Fernando de Roa (ca. 1433): continuación y reelaboración en la 
enseñanza de la Filosofía moral   107 
2.5.5.4 Fray Hernando de Talavera (ca. 1428-1507): un programa 
educativo y evangelizador en la corte   109 
3. RECUPERANDO A ARISTÓTELES: LA ÉTICA ARISTOTÉLICA EN LA 
CORTE CASTELLANA (I): SIGLOS XIII-XIV 116 
3.1 Aristóteles, los regimientos de príncipes y la corte 116 
3.2 La época de la corte de Alfonso VIII (1158-1214) y la de Fernando III
(1217-1230) 120 
3.2.1 Sirr al-ʼasrār: Aristóteles `alguazil mayor´ 121 
3.2.2 El Libro de Alexandre. Alejandro Magno: discípulo de Aristóteles y 
cristiano redimido    127 
3.2.2.1 Liberalidad cortesana y caballeresca      133 
3.2.2.2 La virtud de la magnificencia y de la magnanimidad: superioridad 
regia. `Fama, prez y gloria´    135 
3.2.2.3 La tradición cristiana y los vicios de la avaricia y la soberbia 140 
3.2.2.4 Errores y aciertos de Alejandro Magno: modelo de príncipes     142 
3.3 La corte de Alfonso X el Sabio (1252-1284): el monarca, ley de la sociedad 144 
3.3.1 Secularismo y razón jurídica en la organización social y tradición sapiencial 
oriental y occidental     146 
3.3.2 Tonos aristotélicos en la tradición sapiencial: liberalidad y magnificencia en 
el Libro de los doze sabios y en Flores de Filosofía   148 
3.3.3 Libro de los cien capítulos: hacia el fortalecimiento monárquico  155 
3.3.4 Las Siete Partidas: el monarca, fuente de la ley  158 
3.3.4.1 La Ética aristotélica entre las fuentes de un código regio  160 
3.3.4.2 ‘El modo en que debe de gastar el rey’: liberalidad y magnificencia 161 
3.3.4.3 Grandeza de corazón: `esfuerço´ y `sufrençia´  164 
3.3.4.4 Liberalidad y pobreza;  ambición y humildad 169 
3.3.4.5 Aristóteles y Séneca en las Siete Partidas: primacía, convivencia o 
dependencia   179 
3.3.5  El molinismo: los reinados de Sancho IV (1284-1295), Fernando IV (1295-
1312) y Alfonso XI (1312-1350). El consejero de príncipes  y la ideología 
nobiliaria 182 
3.3.5.1 Brunetto Latini (1220-1295), Li livre dou Tresor : fuente indirecta 
de la Ética aristotélica       184 
3.3.5.2 La traducción de De regimine principum de Gil de Roma  186 
a) Juan García de Castrojeriz: traductor y glosador 193 
b) `Liberalidat, largueza y magnificençia´ 194 
c) Los magnánimos e de `altos coraçones´ 199 
3.3.6 La corte de Pedro I (1284-1369), Enrique II (1334-1379), Juan I (1379-
1390) y Enrique III (1379-1406): la antesala del siglo xv  202 
4. 206 LA ÉTICA ARISTOTÉLICA EN LA CORTE CASTELLANA (II): EL SIGLO XV 
4.1 Transmisión de la Ética a Nicómaco durante el reinado de Juan II    208 
4.1.1 Las cortes nobiliarias: intereses culturales y posicionamiento social y 
político. Corpus: traductores, autores y destinatarios    208 
4.1.2 Alonso de Cartagena (1384-1456): un programa cívico aristotélico   212 
4.1.2.1 La lengua de un letrado         214 
4.1.2.2 La obra de Alonso de Cartagena en el entramado cortesano          215 
4.1.2.3 Memoriale virtutum (1422): educación de reyes     216 
a) Género, estructura, brevedad y claridad: educación política    217 
b) Auctoritas tomista, auctoritas aristotélica y la elaboración de
Cartagena  220 
c) Difusión de Memoriale: intereses regios y nobiliarios 221 
4.1.2.4 Duodenarium (ca.1443): modelo de comportamiento nobiliario  222 
4.1.2.5 Memoriale y Duodenarium: la virtud como fundamento de la 
estructura social 227 
a) Cartagena y su formación jurídica: la virtud de la justicia como
centro neurálgico de la actuación regia      228 
b) Justicia, franqueza y fortaleza moral      231 
c) Magnificencia: gastos honestos y sobriedad política      234 
d) El honor: premio de la virtud y distinción social.
Magnanimidad, fortaleza y humildad     236 
e) Cartagena actualiza el texto a su presente     240 
4.1.2.6 Qüestión y Doctrinal de cavalleros: armas y letras, cuestión de      
posición social    244 
a) La Qüestión y Doctrinal de cavalleros: fortaleza caballeresca,
lealtad y amistad política.  Miras  humanistas en la propuesta de
Cartagena 247 
4.1.2.7 Declamationes super translatione Ethicorum contra Leonardo 
Aretinum: fidelidad a la filosofía aristotélica 251 
a) Retórica, filosofía, ciencia y traducción 252 
b) Huella tomista y elaboración personal: Delectatio, voluptas,
dolore, tristita y la disyuntiva bonum-honestum 255 
4.1.3 Alfonso Tenorio, adelantado de Cazorla: manifestaciones de la bibliofilia 
nobiliaria laica 265 
4.1.4 Fernán Pérez de Guzmán (ca. 1378-1460): bibliofilia hereditaria. Modelos 
éticos nobiliarios en Generaciones y semblanzas  265 
4.1.4.1 Virtudes de nobles, caballeros, letrados y prelados 267 
a) Franqueza de reyes y lealtad de súbditos 268 
b) Caballeros valientes, esforzados y francos     268 
c) Sabios y buenos consejeros 270 
4.1.4.2 Séneca y Aristóteles: la fama y las riquezas   270 
4.1.5 La biblioteca del Marqués de Santillana (1398-1458): intereses nobiliarios, 
mecenazgo y lecturas aristotélicas 272 
4.1.5.1 El Tresor en italiano: apunte sobre dos tópicos del discurso 
nobiliario en el manuscrito (BNE, MSS/10124) 273 
4.1.5.2 La traducción castellana de la Ética a Nicómaco (BNE, 
MSS/10268): lectura obligada para los grandes 274 
a) Liberalidad y magnificencia: acercamiento al lector
contemporáneo 277 
b) La virtud de la magnanimidad: fortaleza caballeresca y
posición social    279 
c) Vicios contra la liberalidad, magnificencia y magnanimidad:
tradición, presente y cristianismo  282 
4.1.6 Enrique de Villena (1384-1434) y la traducción y glosas a la Eneida: 
caballero y letrado receptor y transmisor de la Ética 286 
4.1.6.1 Intuiciones acerca de su biblioteca 287 
4.1.6.2 Aristóteles en las glosas: un manual de conducta cortesana    287 
4.1.6.3 Jerarquía de virtudes en el modelo de conducta: ‘esfuerço’ y 
desasimiento de los bienes   288 
4.1.6.4 Liberalidad, magnificencia y magnanimidad: tintes caballerescos 
en su modelo cortesano   289 
4.1.7 Pedro Díaz de Toledo (ca. 1410-1460): Aristóteles en contexto senequista 296 
4.1.7.1 Glosas a los Proverbios de Séneca y del Marqués de Santillana: 
autoridad interpretativa e ideología política 300 
a) `Noble, quiere dezir onbre virtuoso´   301 
b) La virtud de la amistad: relaciones de beneficio entre reyes,
nobles y letrados. Y la virtud de la fortaleza: fortaleza física y
fortaleza de ánimo 303 
c) La virtud de la liberalidad y la autoridad aristotélica   304 
d) Séneca y Aristóteles: cristianismo, nacionalismo y propuesta
social en la actitud moral ante las riquezas    306 
e) La virtud de la magnanimidad: perdón de las injurias recibidas y
aspiración a la fama 308 
4.1.8 Pedro Fernández de Velasco, I Conde de Haro (1399-1470): amigo de reyes   313 
4.1.8.1 Vademécum del conde de Haro (BNE MSS/9513): selección de la 
selección: intención educativa, política e ideológica  315 
a) Liberales, magníficos y magnánimos: amistad y bienes
exteriores   317 
b) Primacía de la virtud ante la variabilidad de la fortuna y la
banalidad de los bienes terrenos 320 
4.1.8.2  Memoriale virtutum y las virtudes de la amigo 320 
4.1.8.3 Consejos de Aristóteles a Alejandro Magno (BNE, MSS/9428)  321 
4.1.9 Alfonso Fernández de Pimentel, III conde de Benavente (1440 y 1461):  
más ejemplos de bibliofilia y posición social nobiliaria 323 
4.1.10  Compendio de las éticas adaptado al castellano por Nuño de Guzmán (ca. 
1410-ca-1463) 326 
4.1.10.1 Factores individuales y contextuales en el humanismo de Nuño de 
Guzmán   329 
4.1.10.2 El prólogo de Nuño de Guzmán: posicionamiento humanista en 
Castilla 331 
4.1.10.3  Fuente vernácula y aires humanistas en la transmisión de la 
liberalidad, magnificencia y magnanimidad 334 
4.2 Transmisión de la Ética a Nicómaco durante el reinado de Enrique IV de Castilla 
(1454-1474)    337 
4.2.1 Alvar Pérez de Guzmán y Pedro y Álvaro de Stúñiga (conde y duque de 
Plasencia): continuidad de la bibliofilia nobiliaria         338 
4.2.2 La traducción de la Ética a Nicómaco por don Carlos, príncipe de Viana: 
traducción castellana en una corte renacentista  339 
4.2.2.1 La formación del príncipe de Viana: desde la Edad Media hacia el 
Renacimiento   341 
a) Nápoles, corte renacentista 342 
b) La figura del letrado en la corte del príncipe de Viana: Alfonso
de la Torre, Visión deleytable y las cartas de Fernando de  Bolea
y Galloz 344 
4.2.2.2 La traducción y versión de la Ética 352 
a) Características renacentistas e hispánicas 353 
b) Glosas: guía de lectura y sensibilidad renacentista 355 
c) Espejo de príncipes y jerarquía de virtudes: el lugar que ocupan
la liberalidad, magnificencia y magnanimidad 357 
4.3 Santo Tomás romanceado para nobles: el manuscrito BRAH 2MS39 de la 
Colección San Román: un compendio de intereses nobiliarios   363 
4.3.1 Filosofía, riquezas y amistad  365 
4.3.2 Santo Tomás de Aquino en romance: una selección clasicista 366 
4.4 Transmisión de la Ética a Nicómaco en la primera etapa del reinado de los Reyes 
Católicos.  369 
4.4.1 Biblioteca nobiliaria de Fernando Álvarez de Toledo, I conde de Oropesa 
(ca.1463) 370 
4.4.2 Fernando el Católico, destinatario de la traducción al castellano del De 
regno de santo Tomás  371 
4.4.2.1 Difusión en Castilla: intereses regios y nobiliarios 371 
4.4.2.2 Bienes materiales necesarios para una vida virtuosa 374 
4.4.2.3 La Continuación de Ptolomeo de Lucca      383 
a) Autoridad en la administración de las riquezas, beneficio para la
ciudad 384 
b) Magnanimidad, un tipo de fortaleza      389 
4.4.3 Memoriale virtutum en castellano: educación de reinas, 
 la magnanimidad       391 
4.4.4 Fray Hernando de Talavera y Beatriz Galindo: entorno educativo 
aristotélico  394 
5. CONCLUSIONES GENERALES/ GENERAL CONCLUSIONS 405 
6.    427 ANEXOS
ANEXO I: Localización y clasificación de los tratamientos de las virtudes de la liberalidad,
magnificencia y magnanimidad en Secreto de los secretos, Poridat de poridades, 
Bocados de oro, Libro de los doze sabios, Flores de filosofía, Libro de los cien 
capítulos y Siete Partidas        429 
ANEXO II: Libro de Alexandre y Alexandreis 433 
IIa: Fragmentos del Alexandreis de Gautier de Châtillon, fuente para el Libro 
de Alexandre 433 
IIb: Reproducción del Alexandreis de Gautier de Châtillon, vv. L.I, Cap.I  441 
ANEXO III: Ejemplares conservados en las bibliotecas eclesiásticas, nobiliarias y regias 
(siglos XIII-XIV) 443 
ANEXO IV: Edición de los manuscritos consultados: Madrid, BNE, MSS/10268, ff.56v-
70r; Oxford, Bodleian Library, Span d.1, ff. 1v-2r y ff. 49r-56r; Londres, British 
Library, Add.21120, ff.1r-4r, ff.75r-97v y ff.236r-238r  491 
ANEXO V: Edición del Manuscrito de la Real Academia de la Historia 2MS39 de la 
Colección San Román, ff.98-101 526 
ANEXO VI: Cuadro de términos empleados para referirse a las virtudes de la liberalidad, 








Esta investigación ha sido posible gracias a muchas personas que me han brindado su 
ayuda generosa y constante. En primer lugar, a mi director Ángel Gómez Moreno, quien 
me introdujo en este apasionante panorama del aristotelismo medieval y renacentista y 
que no ha dejado de acompañarme en todo mi recorrido, aconsejándome atinadamente y 
dándome las mejores pistas para continuar con acierto en mi trabajo. A Luis Fernández 
Gallardo, que con su constancia y laboriosidad ha ido limando mi formación con acierto 
y profesionalidad. Y a Jeremy Lawrance, que sigue abriendo horizontes en los estudios 
literarios y con quien tanto he aprendido durante mis estancias en la Universidad de 
Nottingham.  
También debe mucho este trabajo a los comentarios y sugerencias y al apoyo 
incondicional de tantos profesores de mi Departamento de Filología Española II, entre 
quienes destaco, por su presencia exigente y amable a la vez, a Ana Vian y a 
Consolación Baranda Leturio, quien son para nosotros modelo de un alto nivel de 
trabajo y que siempre han sacado huecos para participar en los seminarios de 
investigación de los doctorandos y que han estado presentes en los buenos y malos 
momentos que pasa todo investigador. Junto a ellas, no puedo dejar de agradecer la 
presencia atenta, profesional y generosa de Mercedes Fernández-Valladeres, quien, 
desde el Departamento de Bibliografía de la Facultad, siempre me ha enseñado la 
importancia de una buena formación bibliográfica y documental a la hora de presentar 
con rigor un trabajo filológico. También quedo agradecida a Antonio Cid, que siempre 
ha tenido una palabra de ánimo y un consejo acertado, tan útiles a la hora de trabajar; a 
Álvaro Alonso, que escuchaba atentamente nuestras intervenciones en seminarios y 
congresos y siempre ha estado dispuesto a solucionar cualquier duda; a Laura Puerto, 
por sus consejos cercanos y su sincero interés en el curso de mi investigación; a 
Eugenio Bustos, por sus afinados apuntes sobre historia de la lengua y su interés por el 
desarrollo de mi trabajo; a Jesús Bustos, quien en mis años en la Fundación Ramón 
Menéndez Pidal me ha enseñado y animado a trabajar y a hacer las cosas bien; a Rebeca 
Sanmartín, por su generosa disponibilidad, buenos consejos y ánimos constantes; y a 
Álvaro Bustos, por sus lecturas atentas, atinados comentarios y su servicial disposición 
a ayudar siempre que hiciera falta.  
Durante mis visitas a las distintas bibliotecas españolas y británicas, he contado con 
los consejos bibliotecarios de Oscar Lilao (Salamanca), la atenta y agradable ayuda 
prestada por José Luis del Valle Merino y las fotografías de Luis A. Sánchez Rubio 
(Real Biblioteca del Monasterio de El Escorial).También he de agradecer los servicios 
prestados por las demás bibliotecas en las que he pasado muchas de mis horas de 
trabajo: a la Biblioteca Nacional Española, la Biblioteca de Palacio de Madrid, la 
Biblioteca Histórica Marqués de Valdecilla, el Archivo del Instituto Valencia de Don 
14 
 
Juan y la biblioteca de la Fundación Lázaro Galdiano. Esta investigación tampoco 
hubiera sido posible sin la inestimable ayuda, amable acompañamiento y generosos 
consejos de Barry Taylor (British Library), siempre accesible y disponible; el buen 
trabajo de la biblioteca del Victoria & Albert Museum de Londres y la Bodleian Library 
en Oxford, así como las consultas atendidas por el personal de la biblioteca de la 
Universidad de Cambridge y de la  Biblioteca del Fitzwilliam Museum (Cambridge). 
Entre las visitas a Reino Unido, destaco la ayuda, ánimos y comentarios prestados por 
Julian Weiss, con quien tanto aprendí en mi estancia en King´s College University of 
London y  la acogida que me prestó el personal del Departamento de Spanish, 
Portuguese and Latin American Studies de la Universidad de Nottingham; la 
disponibilidad y las oportunidades que me ha brindado David Lines (University of 
Warwick) a la hora de intercambiar comentarios sobre el aristotelismo vernáculo. En los 
congresos y seminarios a los que he tenido la oportunidad de asistir, he contado con la 
amable disponibilidad de Juan Carlos Conde (Oxford), Georgina Olivetto (Universidad 
de Buenos Aires) y con el material facilitado por Jesús Rodríguez Velasco (Columbia 
University), Juan Valero Moreno (Universidad de Salamanca), Salvador Cuenca 
Almenar (Universitat Jaume I de Castelló),  María Morrás (Universitat Pompeu Fabra) y 
Ana Huélamo, con quien he podido intercambiar experiencias y aprender de su 
concienzuda y generosa manera de trabajar. También agradezco las ágiles respuestas a 
mis consultas por correo electrónico a Enrique Alarcón (Universidad de Navarra), 
Ángel Escobar (Universidad de Zaragoza) y Montserrat Jiménez San Cristóbal 
(Universidad Complutense), quien también ha seguido mi investigación y siempre ha 
estado dispuesta a ayudar.  
Ha de constar también que gracias a la concesión de la beca doctoral del Ministerio 
de Educación y Cultura (2011-2015) he podido avanzar en mi investigación a la vez que 
disfrutar de las actividades docentes.  
Por último, este trabajo no hubiera llegado a término sin la colaboración y labor de 
equipo que hemos mantenido los doctorando de mi Departamento durante estos años, 
con quienes he compartido algunas penas y tantas alegrías propias de los comienzos de 
la carrera académica.  


































Bocados  Bocados de oro 
Cien capítulos  Libro de los cien capítulos 
Cuestiones  Cuestión de filosofía moral 
EN   Ética a Nicómaco 
De regno  De regno ad regiminem Cypri 
Doze sabios  Libro de los doze sabios 
Flores   Flores de filosofía 
Generaciones  Generaciones y semblanzas 
LAlex.   Libro de Alexandre 
Poridat   Poridat de poridades 
Paradoxas  Las çinco figuratas paradoxas 
Secreto   Secretum secretourm 
Sent. Ethic  Sententia libri Ethicorum 
Summa  Summa theologiae 
Visión   Visión deleytable 
BNE   Biblioteca Nacional Española 
BP   Biblioteca de Palacio 
RBME   Real Biblioteca del Monasterio de El Escorial 












THE VIRTUOUS NOBLE: THE RECEPTION OF ARISTOTELIAN ETHICS IN 
LATE MEDIEVAL AND RENAISSANCE CASTILE 
 




Aristotle was as well known in medieval Castile as in the rest of Europe, and in some 
respects even better known; but the different ways in which his works were transmitted 
and studied must be analysed in order to understand the changing image of Aristotle 
Spaniards had, and the aspects of Aristotelian philosophy that influenced intellectuals 
over time. 
In the twelfth and thirteenth centuries the fact that al-Andalus (the southern half of 
the Iberian Peninsula) was Muslim and Arabic-speaking was of paramount importance; 
access to Aristotelian texts was through Arabic translations. In the so-called ‘School of 
Toledo’ these Arabic versions of Aristotle were first turned into Spanish by Arabic-
speaking Mozárabs, and thence translated into Latin by immigrant scholars who played 
a significant role in the rise of scholasticism. So important was Spain’s role in the 
transmission of Aristotle at this time that Juan Gil de Zamora, a leading scholar at the 
court of Alfonso the Wise in the thirteenth century, went so far as to write a treatise 
proving that the philosopher was himself a Spaniard (Aristoteles Hispanus). 
However, by that time Averroism had been condemned as heretical by the University 
of Paris, and these translations were consequently far less influential. In short, Aristotle 
was studied primarily as a scientist. On the ethical side, although Nicomachean Ethics is 
cited as an authority in Alfonso the Wise’s great law code Siete Partidas, reading of the 
original texts was largely displaced by John of Seville’s translation of a tenth-century 
Arabic apocryphal work, Secretum secretorum, and we found Aristotle as a counsellor 
of Alexander in prose and verse romances of the ‘matière de Grèce’ (Libro de 
Alexandre).  
Legends accrued around his name and he became a hero of fables, or even of comic 
fabliaux. Even in the fourteenth century, the Christianization of the Nicomachean Ethics 
in Thomas Aquinas’s great commentary and the use of Aristotle in Juan García de 
Castrojeriz´s glosses to his translation of Giles of Rome’s De regimine principum were 
not enough to dispel the common image of Aristotle as a pagan. There is little evidence 
that anything other than the logical and astronomical works were studied in Spanish 
universities, and though ‘el Filósofo’ per antonomasiam is very often cited in the 







Period and corpus 
 
In this piece of research, I have set out a chronology of Castilian Aristotelianism 
from the 13
th
 century through to the 15
th
 century, with the reception of Castilian 
translations of Aristotle’s Ethics as a point of departure and focusing on the way in 
which the virtues of generosity, magnificence and magnanimity are approached. 
I have concentrated on two areas: the university context on the one hand, because it 
is one of the main channels for the reception and dissemination of the texts; and the 
courtesan context. The first area has been studied by the analysis of the university 
medieval libraries, in order to offer a panorama of the Aristotelian testimonies, mostly 
in Latin, that the university libraries contained by that time. This section includes also 
the relevant influence of the commentaries and quaestiones (Alfonso Fernández de 
Madrigal, Pedro Martínez de Osma y Fernando de Roa) and how this method had its 
influence later in different contexts. Secondly, I pay special attention in the courtesan 
context, insofar as Aristotelian morality, specifically in the case of the three selected 
virtues, was of particular interest to this audience given that these three virtues were 
relevant to discussion concerning the running of a kingdom and the concept and image 
of power That is why the collection of writings being studied is analysed principally 
from that perspective. In this area, two factors are particularly significant: on the one 
hand, the figure and function of the learned adviser and, on the other, the emergence of 
a new readership. Learned men play an important role in the Court, as it is analysed 
from the Alfonso, the Wise´s court till the Juan II´s court. In the latter, the case of 
Alonso de Cartagena is essential to understand the meaning this group could have. 
These elements warrant a return to the Classics in which the vernacular has an 
increasingly significant role. That is why I studied the reception of the Ethics in the 
noble´s contexts, according to the information we have about their libraries (Alfonso 
Tenorio, Íñigo López de Mendoza, Marqués de Santillana, Enrique de Villena and 
Pedro Fernández de Velasco), as well as the analysis of the Aristotelian influence 
showed in Generaciones y semblanzas by Fernán Pérez de Guzmán, Glosas a los 
Proverbios de Séneca, y a los Proverbios del Marqués de Santillana by Pero Díaz de 
Toledo and the version of the Ethics written by Nuño de Guzmán, as well as the 
translation of the Ethics written by Carlos de Viana. Finally, I bring here one testimony 
of a Castilian translation of the Thomist Commentaries on Ethics and the Castilian 
translation of Alonso de Cartagena Memoriale virtutum, dedicated to Isabel la Católica. 
I therefore focus on an account of vernacular Aristotelianism, where the interests of a 
new audience comprising mainly kings, princes and nobles are apparent. This in turn 
responds and contributes to civic humanism, where the Aristotle being read in the 15
th
 
century is immersed in a social and political renaissance bringing with it hints of 
modernity. 
The Philosopher proposes a social theory based on the reality in which he lived and 
the history he knew. During the Middle Ages and the Renaissance, this theory was 
applied to other contexts. The political situation in which Aristotle wrote his Ethics was 
neither stable nor ideal and what he set forth was not merely a description of 
contemporary facts, but rather, an attempt to understand the human reality and to 
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discover the path leading to its maximum fulfilment. In the Middle Ages and the 
Renaissance, waves, ramifications and developments of ethical Aristotelianism are still 





The fifteenth century brought a transformation, and in this change the ethical works, 
particularly in their political facets, played the major role, while at the same time 
legends and apocrypha were replaced by scholarly translation, commentary, and 
philosophical discussion. It is natural to suppose, in view of the latter development, that 
the chief factor in the revolution was the influence of Italian humanism; and indeed I 
shall show that, due to Spain’s intimate political connexions with Italy at this time, of 
which the conquest of its southern half by the Crown of Aragon in 1444 was only the 
most important, humanism was a factor. However, the majority of fifteenth-century 
testimonia concerning Aristotle were produced not in universities or chanceries, but in 
the courtly milieu of royal and aristocratic palaces, diplomacy, and secular political 
debate. Despite their very different origins, interests, and ways of accessing power at 
court, our aristocratic Aristotle enthusiasts all shared one common interest: that of 
evolving a new political ideology to justify (or resist) this new order. The essential 
aspect is that all of them were making use of Aristotle’s ethical and political doctrine in 
accordance with this purpose. The 15
th





centuries serve as a comparison for defining the shift in focus that the Castilian 14
th
 
century represents. This century acts as a hinge of social and political structures that are 
reflected and find their sustenance in the renaissance cultural tendencies arriving from 
Italy, tendencies that cannot be fully understood if the distinctive features supplied by 
the Iberian Peninsula are left out of the equation.  
In all cases of the three virtues analysed, they are typical of people who enjoy a 
certain level of authority and who, as a result, possess considerable material assets 
which they can administer. In the case of kings, the virtue of magnificence cancels out 
generosity, since it takes over it, and magnanimity, the crown of virtues, is a clear 
example of royal status. It will become evident, however, how some magnates, not 
kings, but owners of a considerable area of land or of some significant networks of 
power, may be considered magnificent due to their works: the Marquis of Santillana and 
his cultural enterprise (in addition to his extensive properties and his influence at the 
royal court), or the Count of Haro and his architectural welfare endeavours, have been 
decisive examples in this respect. Magnificence is therefore not unique to kings, but it 
does pertain to the elite. The difficult balance between the different groups of elite is an 
essential factor in understanding the history of the shaping of Castile as a state and that 
is why it is not unusual to find similarities within the ideological ethical code that 
defines these social groups. 
In all the cases examined, reference to Aristotle is a constant. This reality is 
confirmed more specifically in the case of those authors, commentators or translators 
who had Stoicism as the basis for their interpretations because, in this respect, the fact 
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that choose Aristotelian morality in order to explain these three virtues throws light on 
the reality of the Philosopher as auctoritas. Likewise, during the transition period that 
was the continuum from the Middle Ages to the Renaissance, the reception of 
Aristotelianism becomes more specialised and purified in terms of access to the sources, 
but readings and interpretations, and the way in which the Philosopher is used varies 
according to the particular context, circumstances and intentions in each case. Through 
this development, the civic aspect provided by Aristotelian morality is particularly in 
demand from the 15
th
 century onwards, a period in which Castile is living through times 
of a shift in focus and adaptation to the new social and political situations reflected by 
the various different cultural realities. Among these, moral Aristotelianism inherits 
certain ways from its medieval ancestors, and, together with those discovered by 
Renaissance humanism, it plants them in a particular type of soil, in response to a 
demand by some cultural and ideological interests in step with the historical context of a 





Un repaso a la bibliografía pertinente demuestra que el aristotelismo es un concepto 
harto complejo; de hecho puede entenderse de tres formas. En primer lugar como el 
conjunto de escritores que citan a Aristóteles en sus obras. En este sentido, queda 
también claro que citar a Aristóteles no implica necesariamente fidelidad a todas sus 
ideas filosóficas, sino considerarlo una autoridad inexcusable. Algunos autores 
medievales acuden a su filosofía para respaldar ideas políticas de distinta base 
ideológica. Por ejemplo, Santo Tomás de Aquino se sirve de él para defender la función 
positiva de la monarquía, como el mejor de los regímenes políticos. En la opción 
imperial, Aristóteles también sirvió de autoridad para Engelberto de Admont (1250–
1331) en su desarrolló de los diferentes modelos de reinos (justo e injusto, grande y 
pequeño) para lo que se sirvió de la doctrina aristotélica y ciceroniana de la polis y del 
gobierno mundial que supone la historia romana. Dante (1265–1321), al hilo del aristo-
telismo y el cristianismo, consideraba que el emperador era el único capaz de salvar a  
de la división y constantes luchas internas y externas a la que estaba siendo sometida 
debido a la injusticia de unos gobiernos tiránicos que solo contribuían a su desunión. 
También hay que tener en cuenta aquellos escritos de Juan de París (†1306)1, Jacobo de 
Viterbo (ca.1260–1307),2 Gil de Roma3 u otros en que alternan las posturas a favor de 
la primacía de una democracia frente a los que defienden la superioridad decisoria del 
Papa. Marsilio de Padua (1275/80–1342/43)4 se basó en presupuestos aristotélicos para 
defender una concepción autónoma del estado y su supremacía con respecto al 
pontificado, mientras que Guillermo de Ockham (1300–1347) se posicionó en pro de la 
independencia del Estado frente al pontificado, haciendo hincapié en la concepción 
autónoma del hombre para sus decisiones morales.
5
 Estos dos últimos enmarcan su 
propuesta en el denominado averroísmo político, que en los primeros tiempos se 
                                                 
1
 En su De potestate regia et papali pasa de inspirarse en afirmaciones tomistas a concluir que la 
`voluntad del pueblo´ expresada en el Concilio tiene el poder y el derecho de deponer al papa en caso de 
herejía o escándalo, es decir, una defensa del conciliarismo (Gilson 2002). 
2
 En su De regimine christiano (1301/2) expresa la supremacía de la sabiduría espiritual del pontífice 
(heredada de la divinidad) que le otorga la capacidad de juzgar justa y verazmente en los asuntos 
temporales. 
3
 Su De ecclesiastica potestate (1302) también defiende la autoridad temporal del papado. 
4
 Sobre el pretendido aristotelismo que Black atribuye a Marsilio de Padua (Black 1996), Nederman 
señala que este tratadista utiliza el lenguaje aristotélico para `atraer´ al público pero que, en realidad, no 
es un aristotélico. Lo justifica diciendo que mientras cita a Aristóteles en el Defensor Pacis no lo hace 
apenas en el Defensor minor y que es absurdo que en ese interim deje de ser aristotélico. En conclusión, 
tiene más lógica afirmar que nunca lo fue (Nederman 1996: 572 y 583-84). 
5
 Marsilio de Padua  aboga también por la autonomía del Estado basándose en presupuestos aristotélicos, 
y defiende una separación entre poder legislativo y poder ejecutivo, donde el primero está representado 
por una comisión —representación del pueblo— que promulga las leyes que luego el rey tiene obligación 
de difundir y hacer cumplir. La sociedad está compuesta por individuos responsables por su condición 
ciudadana y de sus decisiones deriva la autoridad delegada en el poder judicial y ejecutivo. Guillermo de 
Ockham acentúa la confianza en el individuo y en el uso de su recta razón, según indica Aristóteles en el 
Libro II de la Ética, al mismo tiempo que responsabiliza a los individuos de la elección de su gobernante. 
Ockham  aclara que esta autonomía corresponde a aquellos que no han recibido la revelación divina, pues 
según su teología moral, la autoridad suprema es la voluntad y omnipotencia divina. 
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identificaba con el aristotelismo sin paliativos. 
En segundo lugar, el término aristotelismo se puede entender como el grupo de 
escritores que defienden los contenidos de la filosofía Aristotélica, y se esfuerza en 
mantenerla intacta a lo largo del tiempo. 
En tercer lugar, el aristotelismo se identifica con una lógica o método gnoseológico 
determinado, que remite a un modo concreto de acercarse a la realidad que nos rodea. 
 
1.1. Algunas nociones básicas de filosofía aristotélica 
 
Por otro lado, la filosofía aristotélica no puede entenderse sin considerar su carácter 
unitario, una especie de marbete que ampara todas las obras del Filósofo. En este 
complejo filosófico se perciben tres rasgos principales condensados en tres adjetivos: 1) 
Realista. Aristóteles se basó en la observación de los hechos para elaborar una 
explicación de la realidad. En este sentido, el realismo aristotélico se puede calificar de 
empirista. 2) Sistemático. Toda la filosofía aristotélica se sustenta en un mismo sistema: 
la recopilación de datos (biológicos, físicos, técnicos, sociales y metafísicos) se organiza 
sobre el silogismo de causa-efecto y bajo el paraguas del concepto de telos, orden, 
finalidad o fin, dirección, sentido. Aristóteles observa que todo en la naturaleza se 
orienta hacia un específico sentido (cada sustancia natural tiene una finalidad, y hacia 
ella se dirige la naturaleza para alcanzar la perfección). Este principio básico lo 
expondrá a través de una serie de conceptos (teóricos) que sirven para organizar la 
realidad observada. Este método para explicar la realidad le ha convertido en uno de los 
mayores filósofos de nuestro tiempo (si no el mayor),  lo que se demuestra gracias al 
hecho de que, aun cambiando la realidad, cabe seguir utilizando los conceptos teóricos y 
lógicos del Filósofo. 3) Racional. Para Aristóteles la esencia de la naturaleza humana es 
la razón. Aquella persona que emplee la razón naturalmente (de acuerdo con su 
naturaleza), responderá esencialmente al deseo humano de conocer (en el hombre es 
inherente la actividad de pensar cuyo objetivo último es, a través del conocimiento de la 
realidad, vivir con arreglo a su naturaleza). Por eso, la filosofía aristotélica constituye un 
paradigma sobre el funcionamiento de la razón del Filósofo y un modelo de 
pensamiento para sus discípulos. El telos, finalidad, de ese uso de la razón es, como en 
la totalidad de la naturaleza humana, la perfección de la misma, es decir, la felicidad. 
Aquel ser humano que utilice la razón de acuerdo con su naturaleza, y la lleve a la 
excelencia (contemplación), alcanzará la felicidad. 
Estos tres ingredientes los encontraremos en todos sus tratados. Pero ahora me 
interesa centrarme en la Ética que, junto con la Política, Aristóteles clasifica dentro de 
las ciencias prácticas. Al componente realista, sistemático y racional se le añade ahora 
el carácter práctico, es decir, la consideración de cómo debe comportarse el ser humano 
según y en qué circunstancias (observadas empíricamente), para alcanzar la felicidad 
individual en sociedad. El texto de la Ética aristotélica se conocía en la Edad Media 
sobre todo de manera indirecta, esto es, a través de otros textos (como el enciclopedista 
Vicente de Beauvais, florilegios o comentarios especialmente célebres). En el 
Renacimiento la Ética aristotélica también se redescubrió y se volvió a traducir –con el 
propósito de recuperar su sentido- según los presupuestos de los humanistas del 
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Renacimiento (en concreto, el esfuerzo principal fue el de Leonardo Bruni y Pier 
Candido Decembrio). 
Aristóteles, por lo tanto, está presente en la Edad Media y en el Renacimiento de 
acuerdo con sus distintas coordenadas. El componente práctico de la Ética pudo 
adaptarse al carácter didáctico medieval, pues aunque Aristóteles no pretendiera ofrecer 
reglas de conducta sí proporcionó el esquema (el sistema) para que otros, amparándose 
en su autoridad (aunque fuera solo de nombre), elaboraran tales normas de conducta 
(sirviéndose de su racionalismo en el ámbito secular (Partidas)) o adaptándolo a los 
presupuestos cristianos cuando lo consideraban necesario (como es el caso de santo 
Tomás, Juan García de Castrojeriz, Alonso de Cartagena o el príncipe de Viana, entre 
otros). Además, el carácter unitario del pensamiento aristotélico se identificaba, en 
cierta medida, con la aspiración enciclopédica medieval. Sobre todo, su sistema lógico 
contribuyó enormemente a la configuración del pensamiento del hombre europeo (Le 
Goff 1971). 
En el contexto del Renacimiento, el componente práctico aristotélico se identificó 
con el ideal cívico. La diversificación filosófica aristotélica, en distintas ciencias, 
también encajaría con el espíritu científico renacentista y con la progresiva amplicación 
y, por lo tanto, diversificación del saber y de las ciencias. Además, esa defensa de tinte 
aristotélico en pro de la pluralidad de las circunstancias, esto es, en cómo de  acuerdo 
con la circunstancia es mejor actuar de una manera o de otra podría facilitar la 
adaptación que hace el espíritu relativista del Renacimiento. 
Al respecto de esta situación Charles Schmitt considera que más que de 
aristotelismo, deberíamos hablar de aristotelismos en plural, pues es un fenómeno que 
engloba, a su vez, facetas ideológicas, filosóficas y políticas distintas según los distintos 
contextos, intenciones y formas (Schmitt 2004).
6
 Y es que, para entender el fenómeno 
del aristotelismo, hay que recordar que, desde la Edad Media, Aristóteles no viajaba 
solo; con ello se quiere decir que su filosofía venía mezclada con otras tradiciones 
filosóficas, fundamentalmente con el platonismo, estoicismo, averroísmo y también con 
la doctrina cristiana que acogieron, adaptaron o rechazaron la filosofía aristotélica de 
diversas formas.
7
 Cuestión central en la investigación es saber qué tipo de fuentes 
aristotélicas consultaban los comentadores y escritores, cuándo y cómo las adquirían y 
de qué manera las consideraban y las utilizaban. Los humanistas reclamaban que ellos 
eran los únicos capaces de acceder al texto original y de una manera científica (por 
filológica) y desconfiaban de los intelectuales de los siglos previos por su ignorancia 
filológica y por haber ahogado a los clásicos en los muros del rígido método escolástico, 
lo que suponía malinterpretarlos. Pero no olvidemos que los textos que recibieron los 
renacentistas les habían venido de otros que etiquetamos como medievales; de ese 
modo, no deberíamos exagerar, ni tampoco creer a pies juntillas las proclamas de 
                                                 
6
 Cuestión que también defiende Kristeller, al advertir sobre los diferentes pensadores e ideas que abarcan 
la tradición aristotélica (Kristeller 1982: 60). 
7
 A propósito de este fenómeno y enmarcado en el estudio de las vernacularizaciones de la obra 
aristotélica, Luca Bianchi habla de `formas híbridas´ que surgen de lo que se ha llamado `literatura 
aristotélica´, y que hay que tener en cuenta a la hora de considerar tal proceso de difusión, comprensión y 
utilización de la filosofía de Aristóteles (Bianchi 2012: 482). 
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algunos humanistas del Renacimiento. 
Según lo dicho hasta ahora, ¿podemos hablar en la Edad Media y en el Renacimiento 
europeo de un aristotelismo puro en el sentido literal del término? Según hemos visto, 
Aristóteles, en mayor medida que otros autores, no podía quedar al margen de la 
recepción de las demás tradiciones filosóficas y espirituales. Olvidémonos de los gustos 
actuales por las clasificaciones herméticas: en la Edad Media, todo autor clásico 
formaba parte del presente histórico y era integrado entre otras autoridades, sin 
establecer una historicidad en el sentido moderno del término, pues lo que pretendían 
era la construcción y desarrollo de un conocimiento (enciclopédico) del mundo que les 
rodeaba como un fenómeno conjunto. En el Renacimiento se comenzó a valorar el 
concepto de perspectiva histórica y de ahí su creciente interés por recuperar la 
autenticidad histórica del texto. Pero, como decíamos, tal transmisión no podía evitar el 
puente de la Edad Media. Es cierto que las pesquisas de los humanistas y su 
recuperación de obras desconocidas o conocidas en manuscritos fragmentarios y de baja 
calidad incrementaron el corpus filosófico de muchos autores, sin embargo, es 
exagerado concluir que rescataron a Aristóteles y momificaron su filosofía, liberándola 
de toda coordenada de su presente, cuando lo único cierto es que la utilizaron e 
interpretaron adaptándola a su contexto y a unos intereses particulares. Sus herramientas 
filológicas y lingüísticas contribuyeron a aumentar los accesos al texto aristotélico y a lo 
que ello conlleva de posibilidades de asimilación del mismo, pero esto no deja de ser 
sino pura y simple interpretación (proceso común a toda lectura que se precie). 
En este sentido se entiende la polémica sobre el mejor método de acercamiento a los 
clásicos. Esta preocupación por manejar los mejores textos influye, por un lado, en su 
materialidad; en segundo lugar, atañe a su historicidad lingüística; y en último término 
afecta o tiene que ver con el descubrimiento o redescubrimiento de autores antes 
desconocidos. 
Además, el enfrentamiento entre el método escolástico y el humanístico implica, en 
primer lugar, una diferente concepción en la jerarquía de saberes de acuerdo con la 
finalidad que se buscaba en los mismos. Para el escolasticismo, la gramática, junto con 
la dialéctica y la retórica es la herramienta idónea para el acercamiento a los textos, 
cuyo fin es clasificar el conocimiento y estructurarlo para diferenciar lo verdadero de lo 
falso. Los humanistas consideran necesario liberar la complejidad del accesus dialéctico 
del escolasticismo, y por ello proponen la gramática como pieza clave para la 
comprensión de los textos, en pro de un acercamiento más fiel al original.
8
 Ambos 
métodos cuentan con una perspectiva diferente: el método escolástico nació en un 
ambiente universitario y selecto, orientado a unos intereses de la sociedad bastante 
restringidos y cuyo fin era, principalmente, una investigación de corte intelectual y 
teológico; el humanismo renacentista, por otro lado, hace hincapié en una finalidad 
                                                 
8
 Paul Oskar Kristeller considera que la función primordial del humanismo renacentista es su vertiente 
educativa de acuerdo con el programa base que constituyen los studia humanitatis que, a lo largo de la 
primera mitad del siglo XV, se definen por medio de las cinco disciplinas: Gramática, Retórica, Historia, 
Poesía y Filosofía moral. Esa vertiente educativa tiene un carácter eminentemente práctico, esto es, es de 
aplicación automática a la vida, en la que sobresale la retórica sobre la dialéctica y la lógica (Kristeller 
1982 y Fernández Gallardo 2000). 
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práctica, cívica y estética. La consideración de cómo y para qué utilizaban cada uno a 
los antiguos exige evitar caer en reduccionismos de orden material o estético, esto es, 
implica tener en cuenta que utilidad se relaciona con moralidad y hasta con eso que se 
llama o considera el carácter didáctico de los textos. En este sentido, no se puede 
reducir el interés del humanismo renacentista por los clásicos a una motivación estética, 
ni limitar el de los lectores medievales a un interés moralizante. Los clásicos reunían 
ambas facetas y los lectores aplicaban las dos en sus determinados contextos y de 
acuerdo con unas finalidades determinadas (Lida Malkiel 1975 y Gómez Moreno 2011). 
Europa no se entenderá sin la referencia a los clásicos. Tomarán como modelo a los 
autores más gloriosos y serán sus obras las que utilizarán como impulso y justificación 
(retórica a veces) de las distintas decisiones. De las ideas a la práctica, de la Antigüedad 
a la Baja Edad Media y al Renacimiento, así como de una región europea a otra hay un 
trecho que recorrer, y es en ese camino donde se encuentran las diferencias de 
adaptación y manifestación de las mismas fuentes clásicas. La renovación y valoración 
del textus receptus procede de un cambio en el foco de visión y provoca, a su vez, 
nuevas actitudes y directrices de aplicación (Cappelli 2002: 15-16). La novedad viene 
dada en gran medida por las metodologías de acceso al texto; sin embargo, pienso que la 
modernidad en la interpretación del mismo se percibe antes de que los primeros 
filólogos emplearan sus herramientas en los textos. 
 
1.2. Aristóteles ético 
 
Entre el canon clásico de lecturas occidentales, he escogido la figura, obra e 
influencia del Filósofo por excelencia. A su vez, entre su elaboración filosófica, he 
seleccionado la vertiente ética. En primer lugar, porque el redescubrimiento de esta 
faceta de su filosofía tuvo mucho que ver en el viraje político y social que se comienza a 
percibir en el siglo XIII europeo y, también, en la corte castellana. En segundo lugar, 
porque este hincapié en el Aristóteles práctico continúa su evolución y desarrollo a lo 
largo del siglo XIV y manifiesta un progresivo cambio de orientación desde el siglo XV 
en adelante. Y es por este motivo por el que mi investigación se centra en el periodo 
tardomedieval renacentista, pues consideramos que en tal franja histórica se producen 
importantes cambios sociales y políticos en cuya comprensión la auctoritas aristotélica 
constituye una importante aportación. 
Aristóteles proporcionó una teoría social a partir de la realidad en que vivió y de la 
historia que conocía. En la Edad Media y en el Renacimiento se sirvieron de esta teoría 
para aplicarla a sus determinados contextos. Hay dos debates políticos e ideológicos en 
los que la obra del Filósofo fue una de las referencias fundamentales: ante la necesidad 
de fortalecer la imagen del monarca en los distintos debates políticos medievales y 
renacentistas se acude a la auctoritas aristotélica para justificar la bondad política de la 
monarquía. Pero los teóricos también se sirvieron del Filósofo para sustentar la teoría 
sobre la ciudad-estado. En el primer caso, sabemos que Aristóteles no había defendido 
exactamente el régimen monárquico, sino que expuso que, de darse la ocasión de que 
uno de los hombres fuera mejor que todos los demás (más virtuoso), entonces ese era 
quien debía gobernar la sociedad. Ahora bien, realista como era, no creyó en esa 
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posibilidad y por eso afirmó que el mejor régimen (o menos malo) era el de la 
democracia, al ser más asequible que entre varios se lograra el bien antes que encontrar 
una sola persona lo suficientemente virtuosa como para que, sola, llevara la sociedad 
hacia ese mismo fin. La realidad conocida había demostrado que la mayoría de las 
monarquías acababa en tiranía, el peor de los extremos políticos. Aristóteles, por lo 
tanto, no pretendía defender la monarquía, pero a aquellos que sí les interesaba 
fortalecerla Aristóteles les vino bien para ello, aun sin ser quizá totalmente conscientes 
que lo que estaban haciendo era defender como real algo que Aristóteles proponía como 
utopía. En segundo lugar, Aristóteles interviene en el debate sobre el origen de la 
nobleza. Se cuestionaba si su origen se fundamentaba en la virtud individual, en la 
herencia o en las riquezas. Afianzar cuáles son los presupuestos de la nobleza es de 
importancia vital para la estructura de la sociedad y para confirmar y preservar los 
privilegios de la nobleza. Aristóteles considera que la raíz de la nobleza radica en la 
virtud (bien interior) pero no niega que necesite de los bienes exteriores para llevarse a 
la práctica (cfr Ética, 1099a24-1099b). Riqueza y dignidad, según el Filósofo dice en el 
libro VI de la Política, son consecuencia de la nobleza. Podemos deducir, por tanto, que 
el magnánimo, como recopilador de todas las virtudes, también ha de poseer los bienes 
exteriores necesarios para demostrar con actos su grandeza. Aristóteles tiene claro que 
en la sociedad hay una jerarquía: solo los buenos –los virtuosos – pueden regirla, porque 
solo el que se sabe regir a sí mismo puede regir a otros. Por eso, si un hombre es 
dirigente de una sociedad, como hombre y como categoría en la sociedad que tiene, 
cuenta con una naturaleza específica, la de hombre dirigente. Esa naturaleza se 
ejemplifica en las virtudes (cualidades humanas) que debe tener para ser excelente en el 
gobierno. Aristóteles también dejó claro que para dirigir la sociedad hacia las 
circunstancias favorables a la felicidad era necesario poseer riquezas, que han de 
ponerse al servicio del bien común. Por eso, el que más bienes tenga, más posibilidad 
tiene de servir al estado. Por lo tanto, para regir la sociedad hay que ser bueno y además 
rico. El Filósofo nunca dudó de que la virtud era lo que justificaba que los ricos rigieran 
la sociedad (las riquezas eran instrumentos para la virtud) y defendió que el honor 
(tributado por el pueblo a los dirigentes) era el premio a la virtud. La superioridad, en 
resumen, se fundamenta en la virtud pero implica riquezas, y por eso, de las tres 
virtudes seleccionadas, la magnificencia y la magnanimidad se podían aplicar 
exclusivamente a los dirigentes. Por eso también fueron tan importantes en el género de 
los regimientos de príncipes. 
Ahora bien, en las páginas de estos tratados se transmite, en muchas ocasiones, un 
ideal social, mientras que la realidad no era calco de este idealismo. La jerarquía que 
proponía Aristóteles (la virtud como motor de toda acción en pro del bien común) no 
siempre se siguió en la práctica, pero sí se trató de fundamentar la teoría social y 
política sobre los presupuestos aristotélicos y, así, fundamentar unas determinadas 
acciones en un filósofo primero denostado por la Iglesia y luego aceptado en su 






1.3. Liberalidad, magnificencia y magnanimidad. Un panorama general de la 
recepción hispánica 
 
El objeto de estas tres virtudes son los bienes exteriores. Las dos primeras, las 
riquezas, y la última, el honor que es el mayor de los bienes exteriores. Aristóteles en el 
libro IV de la Ética a Nicómaco 1119b21-1125b define y explica los defectos, por 
exceso y defecto, de cada una de ellas. Los de la liberalidad son, por exceso, la 
prodigalidad y por defecto, la avaricia; la magnificencia, tiene por defectos la 
ostentación vulgar y la mezquindad. Estas dos virtudes se diferencian en el grado –la 
última solo se aplica en grandes gastos - pero ambas han de estar orientados siempre al 
bien común.
9
 La magnanimidad persigue grandes fines, el mayor de los cuales es, sin 
duda, el honor. Acciones que son de las acordes a su dignidad (que debe conocer), que 
justifica que es una actitud virtuosa la aspiración a los honores acordes a la dignidad de 
su persona. La razón primera y última de su dignidad reside en la virtud, que se 
manifiesta en los hechos externos (grandes obras y honra).Aristóteles considera que los 
mejores, los más virtuosos, han de gobernar el reino. Los vicios de esta virtud son, por 
exceso, la vanagloria, y por defecto, la pusilanimidad. 
Me pareció oportuno servirme de los datos recogidos en CORDE a propósito de estas 
tres virtudes. Este panorama puede servir para establecer un marco general, que 
funcione de base para comprender los antecedentes y los contextos en los que aparecen 
las virtudes seleccionadas y los significados con los que se transmiten. Así, sin perder la 




Los datos extraídos pueden clasificarse en dos grupos: 1) Según el tipo de fuente 
donde se menciona a las virtudes en cuestión; y 2) Según las propiedades de las virtudes 
que transmiten los textos.
11
 






                                                 
9
 De la liberalidad dice en Ética, 1120a33-1120b6: `lo adquirirá de donde debe, por ejemplo, de sus 
propias posesiones, no porque sea hermoso, sino porque es necesario, con el fin de poder dar. Tampoco 
descuidará sus propiedades, porque quiere ayudar por medio de ellas a algunos. Ni dará a cualquiera, para 
poder dar a quienes debe y cuando debe (…) el no mirar por sí mismo es característico del generoso 
[liberal] ´. Y de la magnificencia en Ética, 1123a4: `el espléndido [magnífico] no derrocha para sí mismo 
sino en cosas de la comunidad´. 
10
 En este sentido, resultó esencial la aportación de Ángel Gómez Moreno 2012.  
11
 Los filtros aplicados a los datos son los siguientes: Criterio cronológico: 1100-1500. Y los distintos 
términos para cada consulta: para franqueza: `franc´ y `franqueza´; para liberalidad: `liberal´; para 
magnificencia: `magnific´; y para magnanimidad: `magnanim´, `magnanjm´, `magnanimidat´ y `magno´. 
Este último con la intención de establecer la diferencia de matiz entre ambos, pues, aunque tienen mucho 
que ver por la grandeza de sus acciones, no siempre el apelativo se refiere a la virtud, como es fácil 
suponer. No he aplicado filtros para tipos de documentos, pues me interesaba recoger los datos en su 
conjunto y ver la proporción de aparición en cada género. 
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Literatura sapiencial  7  
Tratados y ensayos 5  
Historiográficas 6  
Documentos notariales 2  








al muy exçellente 
e muy virtuoso 
señor don 
Alfonso, rey de 
Portugal  
Religiosas 3  





Tratados y ensayos 5  
Historiográficas 9  
Documentos notariales 1  







-Fray Íñigo de 
Mendoza, Coplas 
de Vita Christi 
 
Religiosas 2  
Lexicográficas 1  
 
Magnanimidad 
Literatura sapiencial 1  
Tratados y ensayos 2  
Historiográficas 5  
Obras literarias. Prosa 1 
 
Como podemos observar, las fuentes coinciden en la mayoría de los casos. Podemos 
clasificarlas en tres tipos: 1) Literatura didáctica: en donde se incluye la literatura 
sapiencial, los tratados políticos y militares y la historiografía; 2) Documentos 
administrativos (notariales); y 3) Las obras literarias, en las que se percibe un discurso 
caballeresco y nobiliario y entre cuyos destinatarios destacan reyes, príncipes o nobles. 
Estos datos iniciales corroboran el carácter político de estas virtudes, en la medida en 
que intervienen en la administración de los bienes del reino y, por otro lado, se apliquen 
a príncipes o reyes, en la medida en que influyen en el regimiento de la sociedad. 
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2) En segundo término, las características de las virtudes que se recogen en las 
fuentes presentan distintas connotaciones. En primer lugar, en el caso de la virtud de la 
liberalidad remite a (i) la condición (y por lo tanto, actividades y estudios) del hombre 
libre (acepción localizada en cuatro de las fuentes); (ii) a la necesidad de poseer 
riquezas para su posterior reparto; (iii) a la característica del liberal de conceder perdón; 
(iv) a la condición de las personas susceptibles de recibirlas: caballeros, a los que sirven 
con lealtad, a los varones fieles, a los privados, a los buenos, a los sabios, a los criados y 
cautivos y a los pobres, donde se insiste, por lo tanto, en la `amistad política´ con las 
connotaciones de política fiscal que tiene una herencia característicamente aristotélica; 
(v) a las condiciones del liberal, que consisten en dar sin tardanza, con mesura y con 
orden; (vi) y las de quienes pueden dar: reyes, señores, príncipes, nobles y capitanes. 
En las fuentes observamos una enorme cantidad de casos en que esta virtud se 
identifica con la liberalidad (cuando Aristóteles las diferencia, porque el Filósofo aplica 
la liberalidad a cualquier hombre y no necesariamente a un hombre rico). Esta 
identificación puede explicarse por la aplicación de estas virtudes a reyes, príncipes y 
nobles, que necesariamente poseen riquezas en gran cantidad, lo que implica que la 
magnificencia es la liberalidad de los grandes. 
Como virtud, la magnanimidad es propia de aquellos que se saben dignos de 
acometer grandes empresas. De entre estas, la mejor es la guía de la sociedad (gracias a 
la cual el hombre virtuoso puede vivir feliz), herencia sin duda de carácter aristotélico. 
A partir de los datos, observamos: (i) la insistencia en las acciones bélicas como reflejo 
de magnanimidad. Aristóteles especifica que el magnánimo se enfrenta al peligro solo 
por acciones que lo merecen y que la supremacía de un reino depende, en gran medida, 
de la defensa del territorio y también de su ampliación (gracias a la correspondiente 
conquista). En el caso de las fuentes castellanas, se hace referencia a la Reconquista 
(grandeza de la empresa no solo en clave humana sino también divina, pues constituye 
un servicio a la fe católica que merece un premio terrenal y celestial).
12
 (ii) En segundo 
lugar, se apela al valor positivo de la fama terrenal. En los datos recogidos se le da 
importancia como signo exterior de virtud. La virtud es jerárquicamente superior y hace 
las veces de motor de los actos, aunque no es incompatible con una recta aspiración a la 
fama. En este sentido, la filosofía aristotélica se separa de otras propuestas filosóficas y 
doctrinales. Para el Filósofo los signos exteriores dependen de los interiores, mientras 
en la tradición estoica, por el contrario, desprecian la fama en pro de la virtud interior. 
(iii) En tercer lugar, en las fuentes se percibe una compatibilidad entre la magnanimidad 
y la humildad, rasgo que no tiene nada de aristotélico pues la segunda es más bien 
elaboración de la doctrina cristiana. 
En esta recopilación de datos, hay distintas corrientes no exclusivamente 
aristotélicas: en ocasiones, los autores citan nominalmente la autoridad de la que beben. 
Por ejemplo, en el caso del liberal, dadivoso con los pobres, se cita a Séneca, mientras la 
virtud de la clemencia, relacionada con la liberalidad, tiene mucho que ver con la obra 
                                                 
12
 Todos los personajes históricos que se recogen en CORDE con el apelativo de `magno´ se caracterizan 
por sus cualidades guerreras (ya sean emperadores, reyes o generales) a excepción de dos: san Alberto 
Magno, a quien se le considera grande por su sabiduría, y san Basilio Magno por su influencia en la 
Iglesia como doctor y obispo. 
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ciceroniana. También las fuentes bíblicas son imprescindibles para entender la 
condición de la clemencia liberal; por añadidura, se puede observar algo parecido en la 
advertencia (ciceroniana, sobre todo) del deber de dar a los pobres. También la 
valoración de la pobreza entra en relación directa con la crítica a la avaricia de los 
gobernantes (seculares y eclesiásticos) más intensa en el siglo XIV y con su 
contrapartida en el desarrollo y crecimiento de las órdenes mendicantes (entre las que 
sobresale el franciscanismo). 
Las tres virtudes que he seleccionado para este recorrido por el siglo XV castellano 
nos sitúan ante un tema fundamental: la justificación de la superioridad de ciertas clases 
sociales de acuerdo con la virtud y a las riquezas. Aristóteles jerarquiza estas virtudes, 
de menor a mayor: en liberalidad, magnificencia y magnanimidad. El orden se explica 
por: 1) La cantidad de riquezas: el liberal no tiene por qué ser necesariamente rico, el 
magnífico necesariamente ha de serlo y el magnánimo se da por hecho que lo es. 2) El 
mérito de las obras que emprenden: mientras el liberal reparte sus bienes en obras de 
mediano alcance, el magnífico lo hace en obras de gran envergadura. En este sentido, en 
referencia al magnífico los textos lo identifican con el magnánimo porque ambos 
emprenden solo grandes obras; sin embargo, la magnanimidad no se basa en el empleo 
de riquezas, sino que las utiliza como instrumento para alcanzar otro bien mayor. 3) El 
honor recibido: aquí reside la magnanimidad por excelencia, que es la que aspira al 
mayor de los bienes exteriores, el honor. Solo el que emprende obras grandes (en pro 
del bien común y guiado por la virtud) puede ser digno de honor. Pero, como decíamos, 
solo puede acometer obras de esta magnitud el que tiene bienes materiales suficientes 
(de ahí la identificación antes mencionada entre magnífico y magnánimo) conviene 
insistir en que el magnánimo está por encima de las riquezas porque el honor las supera 
en bien; por lo tanto, la magnanimidad supera a la magnificencia, aunque la implica. En 
el recorrido por la selección de textos de esta investigación pretendo mostrar cómo la 
teoría sobre la virtud de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad aristotélicas unas 
veces siguió los presupuestos del Filósofo, mientras otras se camufló bajo el nombre del 
autor clásico sin reflejar su filosofía íntegramente. Tampoco faltaron ocasiones en que 
se siguió utilizando su sistema conceptual para luego incluir otras filosofías más 
compatibles con el cristianismo (o estoicismo). Por fin, en otras se apeló a este 
andamiaje para construir otras propuestas sociales que, sin ser aristotélicas, quedan en 
deuda con el Filósofo. 
La situación política en la que Aristóteles elaboró su Ética no era precisamente 
estable, ni menos aún cabe tildarla de ideal. Lo que él propuso en su obra no era una 
mera descripción de los hechos contemporáneos, sino que, a partir de los hechos (de los 
aciertos y errores de la historia humana conocida), pretendió entender la realidad del ser 
humano (de su contexto) y conocer cuál era el camino para alcanzar su sumo bien. La 
filosofía aristotélica no está completa, y no solo porque no conservemos todos sus 
escritos o porque algunos de ellos quedaran inconclusos, sino porque el mismo 
Aristóteles era consciente de que su obra no estaba acabada, porque lo que él emprendió 
fue una tarea de análisis y conocimiento de la realidad; era, por tanto, consciente de que 
ese análisis no podía estar completo mientras la realidad tampoco lo estuviese. Por eso, 
en la Edad Media y en el Renacimiento seguimos encontrando oleadas, ramificaciones y 
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elaboraciones del aristotelismo ético. En esas manifestaciones y en ese medio, he 
encontrado el objeto de la investigación presente. 
Castilla constituye el epicentro de mi análisis, no solo desde un punto de vista 
propiamente filosófico sino también político, moral y filológico.  
El orden en el que presento los capítulos responde a mi interés primordial por la 
evolución de la corte. El primero hace las veces de marco material, por lo que me 
pregunto qué obras de Aristóteles se conservaban y qué bibliotecas las contenían y, qué 
lugar ocupaba la filosofía moral de Aristóteles. A partir del análisis cuantitativo, me he 
detenido en los casos que consideraba ejemplificadores del tipo de acercamiento 
universitario al texto, en donde se perciben variantes de acuerdo con los destinatarios y 
la finalidad de los mismos. En este sentido, se percibe una clara relación entre el 
contexto universitario y el cortesano, en la medida en que el primero sirve de fuente 
para los letrados, que desarrollan y aplican sus teorías en el segundo ámbito. Dado que 
es este el que me interesa en especial, he organizado mi análisis tomando como 
referencia la corte regia en que se produjeron y/o difundieron. De esta manera, pretendo 
que no se pierda de vista el contexto donde se generaron y que tanta importancia tiene 
para la génesis y difusión de los mismos. 
El segundo capítulo surgió como necesidad de comprender el cambio social y 
político del siglo XV en sus justos términos. Por esto consideré oportuno retrotraer el 
análisis hasta el siglo XIII en que se perciben ya las primeras manifestaciones castellanas 
del recurso a Aristóteles para la configuración y/o transmisión de unas determinadas 
directrices políticas. En esta línea, conviene advertir que el canal árabe aristotélico no 
era el único que llegaba la intelectualidad hispánica y que, por eso y por necesidades de 
tiempo, me he centrado en la tradición del Aristoteles latinus, aun siendo consciente de 
que el componente oriental no podrá olvidase en la evolución de la imagen del Filósofo 
en Europa. La figura de Alfonso X el Sabio y su obra, sobre todo en las Partidas (1256–
1265, refleja no solo el conocimiento sino también su opción por la Política aristotélica 
y la Ética a través de las versiones de Hermann el Alemán y de las traducciones de los 
pseudo-aristotélicos Secreto de los secretos y Poridat de poridades, pero también es 
conocedor de la tradición de Grosseteste (que el mismo Hermann el Alemán menciona 
en su prólogo a la traducción de la Retórica). En el siglo XIV sabemos que la obra de Gil 
de Roma se conocía gracias a la traducción de Juan García de Castrojeriz. La difusión 
del De regno tomista abre la puerta a una recepción cortesana más allá del ámbito 
universitario en que parecía que se quedaban los Comentarios. Aunque el corpus 
seleccionado abarca diferentes géneros (desde filosofía, literatura, códigos legislativos y 
regimientos de príncipes), es este último el punto de vista primordial que he adoptado a 
lo largo de las páginas que siguen. El motivo son las tres virtudes seleccionadas para el 
análisis, cuya exposición, desarrollo y aplicación se pueden percibir con mayor claridad 
en el ámbito de los dirigentes de la sociedad, contextualizado en las cortes regias y en 
las nobiliarias. 
El tercer y último capítulo funciona como cierre y, al mismo tiempo, culmen de la 
investigación: las distintas creaciones letradas y literarias, las diversas manifestaciones 
de literatura basada en Aristóteles, así como la difusión de traducciones de la Ética en 
vernáculo nos hablan de una interpretación de tintes modernos a la hora de acercarse, 
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adaptar y aplicar la obra moral del Filósofo. En el siglo XV castellano, como en el resto 
de Europa, se producirá un cambio en la evolución del Aristóteles ético, centrada en el 
terreno moral, reflejada en la difusión de traducciones, paráfrasis, compendios y 
comentarios. De ese modo, abro el capítulo con la obra de Alonso de Cartagena, uno de 
los máximos representantes no solo de la cultura, sino de la conciencia letrada. Aunque 
Fernán Pérez de Guzmán le equiparará con Séneca, observaremos cómo, para ciertos 
asuntos, Aristóteles le queda mucho más cerca. El resto de apartados los estructuro de 
acuerdo con un doble marco de referencia: además de seguir manteniendo la estructura 
por reinados, incluyo el marco, personal y colectivo a la vez, de las bibliotecas regias y 
nobiliarias: a través de ellas, y recurriendo de nuevo al análisis material de los textos, 
extraigo las conclusiones a partir de los datos cuantitativos y, en su caso, de los datos 
relativos a la lectura y difusión de la moral aristotélica. Hago referencia a los datos 
biográficos que de veras importan; no incluyo una semblanza completa de cada 
personaje y me limitaré a remitir a la bibliografía correspondiente, evitando así una 
prolijidad excesiva. En este tercer capítulo, incluyo un ejemplar gestado en la corte 
navarro-aragonesa, más en concreto en la corte napolitana de Alfonso V el Magnánimo, 
a cargo de su sobrino don Carlos, el príncipe de Viana. El principal motivo que me llevó 
a incluir esta obra es que la lengua de traducción es el castellano y uno de los objetivos 
pretende el príncipe es la difusión de su `proyecto´ cultural por tierras de Castilla. Las 
últimas páginas se dedican a los primeros años del reinado de Isabel la Católica. El 
terminus ad quem se justifica por la llegada de la imprenta, fenómeno que exige analizar 
la recepción y difusión de las obras de una manera diferente a como venía haciéndose 
hasta ahí. 
Debido al carácter panorámico de esta investigación y a la necesidad, al mismo 
tiempo, de ir marcando el camino que he ido recorriendo y avanzando a lo largo de ella, 
he preferido finalizar cada capítulo con unas conclusiones que pretenden sintetizar lo 
establecido en cada uno de ellos. Al final de toda la investigación reúno las 
conclusiones generales según se acostumbra. 
Dada la complejidad del análisis, prescindimos del estudio de algunos ámbitos que, 
aunque importantes, dejamos para estudios futuros: es el caso del aristotelismo árabe y 
el judío, por un lado, así como la difusión y transmisión a través de los florilegios 
medievales, la imagen que proporcionan las versiones de las Vitae Aristotelis y un 
análisis más amplio de la influencia de Aristóteles en la obra literaria castellana. Estas 
ausencias se justifican en razón de que nuestro tiempo y energía –los míos y los del 
lector –son limitados; no obstante, también cuenta el deseo de aplicar un foco selectivo  
en el casi inabarcable asunto de la recepción aristotélica. Tal objeto ha sido la imagen 
moral de príncipes y nobles y su correspondiente influencia en la ideología social. El 
análisis se ha restringido a su vez a tres virtudes: liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad, en las que, como se irá observando en las páginas que siguen, 
Aristóteles resulta ser una referencia fundamental. 
Los anexos cumplen una función instrumental. El primero de ellos reúne de forma 
gráfica el análisis realizado en las obras sapienciales escogidas. El segundo trae los 
textos del Libro de Alexandre y del Alexandreis que he utilizado para el análisis. El 
tercero responde a la búsqueda en catálogos e inventarios y pretende mostrar la 
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estructura en la que me he basado para el análisis de las bibliotecas eclesiásticas, regias 
y nobiliarias hasta el siglo XV. El cuarto presenta un avance parcial en la edición de una 
serie de manuscritos que conservan traducciones de la Ética, en los que me he basado 
para acercarme a los conceptos aristotélicos de las tres virtudes seleccionadas. El quinto 
anexo lo presento separado del anterior por ser santo Tomás de Aquino el texto fuente y 
por estar incluido en un manuscrito facticio, a diferencia de las obras a las que 
pertenecen los fragmentos de los textos incluidos en el anterior anexo. Por último, el 
sexto anexo recoge los distintos términos referidos a las tres virtudes en cuestión. Es, en 
fin, un resumen esquemático de las lecturas analizadas y comparativas de los textos que 
conforman el corpus básico de esta investigación y puede resultar útil para una visión de 
conjunto y una comprensión adecuada de los conceptos ideológicos, lingüísticos y 
culturales de que se sirven los distintos traductores. 
Las manifestaciones morales y políticas tienen también su reflejo en los textos. Para 
comprender unos y otros es preciso mantenerse en las coordenadas que los justifican. 
Teniendo en cuenta que toda periodización tiene ventajas e inconvenientes, no debemos 
erigirla en principio explicativo ni en concepto cuasimetafísico (Panofsky 2006: 33-34). 
Además, para entender un determinado lapso histórico resulta obligado analizar el 
desarrollo y grado de influencia que ejerce en el conjunto de la historia conocida (Garin 
1990: 12). Por lo tanto, resulta necesario un estudio contrastado con la realidad histórica 
a partir de la cual los textos se fraguan, difunden y explican. Además, en la historia 
cultural de los pueblos influye la intrahistoria personal de cada individuo. El hueco 
invisible de esta conciencia interna de la historia individual pretendo cubrirlo, en la 
medida de lo posible, con las manifestaciones ideológicas y culturales que transmiten 
los textos. Aunque es imposible entender una situación pasada independientemente de 
nuestras presentes coordenadas mentales, espaciales y temporales, es preciso huir del 
anacronismo y del reduccionismo que arrastran, ya que pueden falsear las conclusiones 
extraídas a partir de la realidad.
13
 Y así se llega a una conclusión derivada de los hechos, 
que corrobora la existencia de un humanismo español (Gómez Moreno 2014), con sus 
peculiaridades y su particular desarrollo (Burke 2000: 14). 
Para aportar un poco más de luz al proceso de recepción, transformación o 
modificación del legado moral de Aristóteles, me acercaré al contexto político y cultural 
de determinados lectores, intérpretes y difusores de su ideario, acordes con sus 
particulares coordenadas geográficas, temporales y mentales. De esta manera, estas 
páginas son una humilde aportación a la historia de las ideas que configuran (de una 
forma más o menos latente) el rumbo de Europa. 
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 La conocida polémica entre antiguos y modernos es un ejemplo de cómo la intromisión de apasionados 
nacionalismos o exclusivismos estéticos e intelectuales ciega a veces al investigador en sus pesquisas. La 
descontextualización anacrónica de las intenciones que motivaron acciones políticas, sociales y literarias 
puede presentar una realidad falseada que impide la comprensión histórica. Es cierto que debemos mucho 






A quick look at the relevant literature makes it clear that Aristotelianism is a 
complex concept; in fact it lends itself to three different interpretations. 1) As ‘the group 
of writers who quote Aristotle in their own works’. Here, it is also clear that quoting 
Aristotle does not mean per se that one adheres to all his philosophical ideas, but rather, 
that Aristotle is considered an indispensable authority. Some medieval authors turn to 
his philosophy in order to back up political ideas with different ideological bases. For 
example, Saint Thomas Aquinas draws on Aristotle in defending the positive role of the 
monarchy, as the best of political regimes. Aristotle was also an authority for Engelbert 
of Admont (1250-1331), an advocate of empire, in developing different models of 
kingdoms (just and unjust, large and small), for which task he drew on Aristotelian and 
Ciceronian doctrine of the polis and of world government as it was in Roman times. In 
line with Aristotelianism and Christianity, Dante (1265-1321) was of the opinion that 
the emperor was the only one capable of saving Italy from division and from the endless 
internal and external battles to which it was being subjected due to the injustice of 
tyrannical governments that only contributed to its disunity. The writings of Juan de 
París (†1306)14, Jacobo de Viterbo (ca.1260–1307),15 Egidio Romano16, and others 
should also be taken into account, where those in favour of the primacy of democracy 
are to be found alongside those who defend the superiority of the Pope’s decision-
making capabilities. Marsilio de Padua (1275/80-1342/43)
 17
 based his arguments on 
Aristotelian assumptions in order to defend the vision of an autonomous State and its 
supremacy over the papacy, while William of Ockham (1300-1347) was for the 
independence of the State against the pontificate, emphasising the view that man is 
capable of making his own moral decisions.
18
 Both these men present their idea as 
                                                 
14
 In his De potestate regia et papali he moves from employing Thomist assertions to concluding that the 
‘will of the people’ voiced at the Council has the power and the right to depose the pope in the event of 
heresy or scandal, that is, a defence of Concilliarism (Gilson 2002). 
15
 In his De regimine christiano (1301/2) he expresses the supremacy of the pontiff’s (divinely inherited) 
spiritual wisdom which bestows him with the capacity to judge earthly matters fairly and truthfully. 
16
 His De ecclesiastica potestate (1302) also defends the authority of the papacy in this world. 
17
 Sobre el `pretendido´ aristotelismo que Black atribuye a Marsilio de Padua (Black 1996), Nederman 
señala que este tratadista utiliza el lenguaje aristotélico para `atraer´ al público pero que, en realidad, no 
es un aristotélico. Lo justifica diciendo que mientras cita a Aristóteles en el Defensor Pacis no lo hace 
apenas en el Defensor minor y que es absurdo que en ese `interim´ deje de ser aristotélico. En conclusión, 
tiene más lógica afirmar que nunca lo fue (Nederman 1996: 572 y 583-84). 
With regards to the “so-called” Aristotelianism that Black attributes to Marsilio de Padua (Black 1996), 
Nederman indicates that this treatise writer employs Aristotelian language in order to ‘attract’ an 
audience, but that he is not really an Aristotelian. He justifies this claim by saying that while he does cite 
Aristotle in the Defensor Pacis, he barely does so at all in the Defensor minor and that it is absurd that in 
this short interval he should cease to be Aristotelian. He concludes that it makes more sense to say that he 
never was (Nederman 1996: 572 y 583-84). 
18
 Marsilio de Padua also advocates an autonomous State on the basis of Aristotelian proposals, and he is 
in favour of separating legislative power and executive power, where the former is represented by a 
commission –representing the people- that enacts laws that the king is then obliged to issue and enforce. 
Society is made up of individuals who are responsible for their own status as citizens, and judicial and 
executive authority derive from the decisions made by those individuals. William of Ockham emphasizes 
trust in the individual and the use of his right reason, just as Aristotle indicates in Book II of the Ethics, 
while at the same time putting the individual in charge of choosing a ruler. Ockam makes it clear that this 
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belonging to so called political Averroism, which in the early days was identified with 
strict Aristotelianism. 
Secondly, the term ‘Aristotelianism’ can be understood to mean ‘the group of writers 
who defend the contents Aristotelian philosophy’, and who work hard to keep it ‘intact’ 
over time. 
Thirdly, ‘Aristotelianism’ can be identified with a specific gnoseological logic or 
method, which refers to a particular way of approaching the reality around us. 
 
1.1. Some basics of Aristotelian philosophy. 
 
On the other hand, Aristotelian philosophy cannot be understood without reflecting on 
its unitary character, a kind of protective case that safeguards all of the Philosopher’s 
work. Three main characteristics can be identified in this philosophical complex, 
summarised in three adjectives: 1) Realistic. Aristotle’s explanation of reality was based 
on his observation of facts. In this respect, Aristotelian realism can be classed as 
empiricist. 2) Systematic. All Aristotelian philosophy is based on the same system: data 
collection (biological, physical, technical, social and metaphysical) is organised 
according to the causative syllogism and under the umbrella of the telos concept, order, 
objective or end, destination, purpose. Aristotle notices that everything in nature points 
in a particular direction (every natural substance has a purpose, and nature moves 
towards it in order to achieve perfection). He illustrates this basic principle by means of 
a series of concepts (theoretical) that serve to organise the observed reality. This way of 
explaining reality has made him one of the greatest philosophers of our time (if not the 
greatest), which is confirmed by the fact that, even when the reality is different, the 
philosopher’s theoretical and logical concepts can still be applied. 3) Rational. 
According to Aristotle, the essence of human nature is reason. He who applies reason 
‘naturally’ (in accordance with his own nature), will respond ‘essentially’ to the human 
desire to know (thinking in inherent in man, and has as its ultimate goal to live in 
accordance with his own nature by means of the knowledge of reality). This is why 
Aristotelian philosophy is a paradigm on how the philosopher’s reasoning works and a 
model of thought for his disciples. The telos, or purpose, of this use of reason is, as in 
all of human nature, perfection of that very nature, that is, happiness. The human being 
who uses reason in accordance with his nature and takes it to the point of excellence 
(contemplation) will achieve happiness. 
     These three ‘ingredients’ are to be found in Aristotle’s treatises. But at this point I 
would like to focus on his Ethics, which, together with his Politics, Aristotle classified 
within ‘practical’ sciences. To the realistic, systematic and rational components, a 
practical component is now added, that is, the consideration of how a human being 
should behave and in which circumstances (empirically observed), in order to achieve 
individual happiness within society. The Aristotelian text Ethics was known in the 
Middle Ages predominantly in indirect way, that is, through other texts (such as those 
                                                                                                                                               
kind of autonomy is for those who have not received divine revelation, since according to his moral 
theology, supreme authority is the Divine Will and Omnipotence. 
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by the encyclopaedist Vincent de Beauvais, anthologies or particularly eminent 
commentaries). Aristotle’s Ethics was also ‘rediscovered’ in the Renaissance period, 
and it was re-translated –in an attempt to recover its meaning- according to the 
requirements of the Renaissance humanists (to be specific, Leonardo Bruni and Pier 
Candido Decembrio put in the larger part of the work).  
     Aristotle is therefore present in the Middle Ages and in the Renaissance period in 
keeping with those particular contexts. The practical component of the Ethics could be 
adapted to the medieval didactic style, since although Aristotle did not set out to provide 
rules of conduct, he did provided the outline (the system), so that others, supported by 
his authority (even if only by name), could draw up such rules of conduct, employing 
his rationalism in secular life (Partidas), or adapting it to Christian needs when they felt 
it necessary (as in the case of Saint Thomas, Juan García de Castrojeriz, Alfonso de 
Cartagena and the Prince of Viana, among others). Moreover, the unitary character of 
Aristotelian thought was identified, to a certain extent, with medieval encyclopaedic 
ambition. Above all, its logical system contributed enormously to shaping European 
thought (Le Goff 1971). 
     In the Renaissance context, Aristotle’s practical component was to be identified 
with the civic ideal. Aristotelian philosophical diversification, in different sciences, 
would also fit in with the Renaissance scientific spirit and with progressive expansion 
and, therefore, with the diversification of knowledge and the sciences. Moreover, this 
Aristotelian style defence in favour of a variety of different circumstances, -that is, how, 
according to the particular circumstances it is better to act in one way or in another- 
could aid adaptation to the Renaissance spirit of relativism. 
     With regards to this situation, Charles Schmitt considers that rather than speaking 
of Aristotelianism, we should speak of Aristotelianisms in plural, given that it is a 
phenomenon that encompasses, in its turn, different ideological, philosophical and 
political aspects according to the different contexts, intentions and manners (Schmitt 
2004). If we are to understand the phenomenon of Aristotelianism, we must remember 
that in the Middle Ages Aristotle did not ‘travel’ alone; by this we mean that his 
philosophy was ‘mixed’ with other philosophical traditions, primarily with Platonism, 
Stoicism, Averroism, and also with the Christian doctrine that was accepted, adapted or 
rejected by various forms of Aristotelianism.
19
 A key issue in this research is knowing 
what kinds of Aristotelian resources writers and commentators consulted, when and 
how they got hold of them and how they regarded them and employed them. The 
humanists claimed they were the only ones who could access the original texts and do 
so in a scientific manner (through philology) and they discredited the intellectuals of 
previous centuries due to their philological ignorance and for having ‘stifling’ the 
Classics between the rigid walls of scholasticism, which was the same as 
misinterpreting them. But let us not forget that the texts that arrived in Renaissance 
hands had come from others whom we label as medieval; we should therefore neither 
                                                 
19
 For the purpose of this phenomenon, and in the context of a study of vernacularisations of Aristotle’s 
work, Lucy Bianchi speaks of ‘hybrid forms’ that emerge from what has been called ‘Aristotelian 
literature’, and which must be taken into account when thinking about the process of diffusion, 
understanding and usage of Aristotle’s philosophy. (Bianchi 2012: 482) 
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exaggerate nor take at face value the declarations of some Renaissance humanists. 
According to what has been said so far, can we speak of ‘pure’ Aristotelianism, in 
the literal sense of the word, in the Middle Ages and in the Renaissance? As far as we 
have seen, Aristotle, to a greater extent than other authors, could not remain on the 
sidelines of the reception of other philosophical and spiritual traditions. Let us forget 
about our present day preference for rigid classifications: in the Middle Ages, every 
Classical author formed part of the historic present and was included among other 
authorities, without establishing their historicity in the modern sense of the word, since 
what they intended to do was to construct and develop knowledge (encyclopaedic), as a 
collective phenomenon, of the world that surrounded them. During the Renaissance 
period, the concept of historical perspective began to be appreciated and as a result there 
was growing interest in recovering the ‘historical authenticity’ of texts. But, as has been 
said, such a transmission could not avoid the passage of the Middle Ages. It is true that 
the humanists’ research and their retrieval of unknown works or those works already 
familiar but in fragmentary or bad quality manuscripts, increased the philosophical 
corpus of many authors. It would be an exaggeration, however, to conclude that they 
‘rescued’ Aristotle and ‘mummified’ his philosophy, freeing it from all references to his 
time, when the only sure thing is that they used it and interpreted it, adapting it to their 
own context and individual interests. Their philological and linguistic tools contributed 
to making Aristotle’s writings more accessible and consequently more intelligible, but 
this is no more than pure and simple interpretation (something that takes place 
whenever we read something). 
In this context it is understandable that there was controversy surrounding the best 
way of rendering the Classics accessible. The interest in handling the finest texts is on 
the one hand to do with their outward appearance; on the other, concerns their linguistic 
historicity; and ultimately affects or is related to the discovery or rediscovery of 
previously unknown authors.  
Furthermore, the conflict between the ‘scholastic’ and the ‘humanistic’ methods 
implies, in the first place, a different understanding of the hierarchy of knowledge 
according to the aims being sought in each case. In the case of scholasticism, grammar, 
together with dialectics and rhetoric are the ideal tools for making texts more accessible, 
the aim of which is to categorise knowledge and structure it in order to distinguish truth 
from what is false. The humanists consider it necessary to free the dialectic accesus of 
scholasticism from all complexity, and they therefore propose grammar as a key 
element in the comprehension of texts, in favour of a more faithful rendering of the 
original.
20
 Each of these methods is based on a very different perspective: the scholastic 
method was born in a select, university setting, and it was intended for a few of 
society’s rather restricted interests that sought principally to carry out research of an 
intellectual and theological ilk; the renaissance humanists, on the other hand, placed the 
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 Paul Oskar Kristeller believes that the primary role of Renaissance humanism is its educational 
component in line with the studia humanitatis core programme of study which, throughout the first half of 
the fifteenth century comprised five disciplines: Grammar, Rhetoric, History, Poetry and Moral 
Philosophy. This educational component is highly practical in nature, that is, it is automatically applicable 
in life, where rhetoric stands above dialect and logic (Kristeller 1982 and Fernández Gallardo 2000). 
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emphasis on practical, civic and aesthetic purposes. The consideration of how and for 
what purpose each of the Ancients was employed means we must avoid falling into 
reductionisms of a material or aesthetic nature, that is, we have to remember that 
‘usefulness’ is related to ‘morality’ and even to something known as or considered to be 
the ‘didactic nature’ of the texts. That is why the Renaissance humanists' interest in the 
Classics cannot be reduced to aesthetic motives, and neither can that of the medieval 
readers be reduced to a moralizing concern. The Classics brought the two aspects 
together and readers applied both in their own particular contexts and according to a 
given set of ideas (Lida Malkiel 1975 and Gómez Moreno 2011). Europe can be 
understood without referring to the Classics. The most illustrious writers will be taken 
as models and their works used as the momentum and justification (on occasions 
rhetorical justification) for different decisions. Between ideas and practice, from 
Ancient times to the Early Middle Ages and then on to the Renaissance, as well as 
between one European region and another, there is much ground to be covered, and it is 
along the way that we find different ways of adapting and interpreting the same classical 
sources. The renewal and evaluation of the textus receptus is the result of a shift in 
emphasis, and this in its turn provokes new attitudes and guidelines for the application 
of sources (Cappelli 2002: 15-16). The ‘novelty’ lies to a large extent in the way in 
which texts can be accessed; I do think, however, that ‘modernity’ and the analysis of 
texts is apparent before the first philologists used their tools to study such writings.  
 
1.2. Ethical Aristotle. 
 
From among the classical canon of western readings, I have chosen the person, work 
and influence of the quintessential Philosopher.  From among all his philosophical 
output, I have chosen the ethical aspect. First of all because the ‘rediscovery’ of this 
aspect of his philosophy played an important role in the political and social turn-around 
that was becoming apparent in thirteenth-century Europe and also in the Castilian court. 
Secondly, because this emphasis on the practical aspect of Aristotle continues to evolve 
and to develop throughout the fourteenth century and presents a gradual shift in 
emphasis from the fifteenth century onward. That is why my research focusses on the 
Late Medieval/Renaissance period, mindful of the fact that in that era important social 
and political changes are taking place and that Aristotelian auctoritas contributes 
significantly to their interpretation. 
     Aristotle provided a social theory based on the reality of his time and the history with 
which he was familiar. In the Middle Ages and in the Renaissance this theory was 
employed and adapted to specific contexts. The philosopher’s work was one of the main 
references in two political and ideological debates: faced with the need to strengthen the 
image of the monarchy in different Medieval and Renaissance political debates, people 
turned to the auctoritas in order to prove the political propitiousness of the monarchy. 
But the theorists also made use of the philosopher in order to support their theory about 
the City-State. We know that in the first instance Aristotle did not exactly defend the 
monarchical regime, but rather he expounded the idea that in the improbable event of 
one man being better than all the rest (more virtuous), he should be the one to govern 
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society. Since he was realistic, however, he did not believe in this possibility and that is 
why he declared that the best regime (or the least bad) was democracy, as it is easier to 
achieve good between several than to find one individual sufficiently virtuous so as to 
be able to lead society to this same goal. Known reality had shown that the greater part 
of monarchies ended in tyranny, the worst pf political extremes. Aristotle did not, 
therefore, set out to defend the monarchy, but for those who did wish to boost it, 
Aristotle came in useful in their endeavour, without perhaps being fully aware that what 
they were doing was defending as something real, an arrangement that was actually 
Aristotle’s proposed utopia. Secondly, Aristotle entered the debate on the origins of 
nobility. He queried whether its origin was to be found in personal virtue, in inheritance 
or in riches. Establishing the nobility’s finances is of vital importance to the structure of 
society and to making sure the nobility’s privileges are preserved and reaffirmed. 
Aristotle believed that the roots of nobility lie in virtue (interior gifts), but he did not 
deny that it requires external gifts in order to be put into practice (cf. Ethics, 1099a24-
1099b). According to what the Philosopher says in Book VI of Politics, wealth and 
dignity are consequences of nobility. We can therefore come to the conclusion that as 
one who possesses all the virtues, the magnanimous must of necessity possess the 
external gifts for practically demonstrating his greatness. Aristotle is very clear about 
the fact that there is hierarchy in society and that only the good –the virtuous- can 
govern it, because only he who can govern himself is capable of governing others. That 
is why, if a man is leader of a society, as a man and as a particular category in society, 
he has a specific nature, that of a leader. This nature comes across in the virtues (human 
qualities) he must possess in order to be an excellent ruler. Aristotle also made it clear 
that in order to lead society toward the conditions favourable to happiness, possessing 
wealth is indispensable, and that wealth must be put at the service of the common good. 
So he who possess most riches is more likely to serve the state. In order to rule society, 
therefore, one has to be both virtuous and rich. The Philosopher never doubted that 
virtue was what justified the rich being society’s rulers (riches were instruments of 
virtue) and he argued that honour (bestowed on rulers by their people) was virtue’s 
reward. In short, superiority is based on virtue, but it implies wealth and that is why of 
the three virtues selected here, magnificence and magnanimity can only be applied to 
rulers. This is also why they were so important in the kind of education princes 
received. 
Having said all this, in the pages of these treatises it is often a social ideal that is 
being conveyed, whilst the reality did not bear much resemblance to such idealism. 
Aristotle’s proposed hierarchy (virtue as the impetus behind every action directed 
toward the common good) was not always adopted in practice, but an attempt was made 
to base social theory and politics on Aristotelian recommendations, and thus, to take a 
philosopher, first neglected and then accepted in his classical rationality by the Church, 
as the basis for certain actions (not always left untouched by adaptations of all kinds, 






1.3. Liberality, magnificence and magnanimity. 
 
The object of these three virtues is that of external gifts: of the first two, riches, and of 
the third, honour, which is the greatest of external gifts. In Book IV of the Nicomachean 
Ethics 1119b21-1125b, Aristotle defines and explains the parallel defects, due to excess 
and to deficiency, of each of them. Those related to generosity are: due to excess, 
wastefulness and to deficiency, meanness; the defects of magnificence are: due to 
excess, vulgar ostentation and to deficiency, paltriness.  These two virtues are different 
in terms of proportion –the latter refers only to large expenditure- but both must always 
be directed toward the common good.21 Magnanimity is the virtue of great things, of 
which honour is certainly the greatest. Actions that are in accordance with one’s dignity 
(with which one must be familiar) and which therefore receive the corresponding 
honours virtuously. The first and final reason for his dignity resides in virtue, which 
reveals itself in external deeds (great works and honour). Aristotle considers that the 
best, the most virtuous should govern the kingdom. The vices of this virtue are, due to 
excess, vainglory and to deficiency, pusillanimity (being small-souled). 
 
I considered it pertinent to use the information collected on these three virtues from 
the CORDE. This vision can be used to establish a general framework for understanding 
the historical background of the selected virtues the contexts in which they appear and 
the denotations used to convey them. In this way, without losing sight of the overall 




The findings drawn from the CORDE can be classified into two groups. (1) The 
nature of the sources where we find references to the virtues in question and (2) 
Characteristics of the virtues themselves. 
3) The type of sources that correspond to the search for these virtues in the CORDE 
are the following: 
 






Wisdom Literature  7  
Treatises and essays 5  
Historiographical 6  
Notarial deeds 2  
Letters and reports 2  
Literary works 3 
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 From `Generosity´ in Ethics, 1120a34-1120b6: `He will take from the right sources, e.g. from his own 
possessions, not as something noble but as a necessity, that he may have something to give. Nor will he 
neglect his on property, since he wishes by means of this to help others. And he will refrain from giving 
to anybody and everybody, that he may have something to give to the right people, at the right time, and 
where it is noble to do so. It is highly characteristic of a liberal man also to go to excess in giving, so that 
he leaves too little for himself´. And from `Magnificence´ in Ethics, 1123a4: `for the magnifcent man 
sepends not on himself but on public objects´. 
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Alfonso, rey de 
Portugal  
Religious 3  





Treatises and essays 5  
Historiographical 9  
Notarial deeds 1  







-Fray Íñigo de 
Mendoza, 
Coplas de Vita 
Christi 
 
Religious 2  
Lexicographical 1  
 
Magnanimity 
Wisdom literature 1  
Treatises and essays 2  
Historiographical 5  
Literary works. Prose 1 
 
As we can see, the sources coincide in most cases. We can classify them into three 
groups: 1) Didactic literature: which includes wisdom literature, political and military 
treatises and historiography; 2) Administrative documents (notarial deeds); and 3) 
Literary works where in the works of prose, the setting is chivalrous and noble, and in 
poetry, addressees of the poems are kings, princes or nobles. These initial findings 
confirm the political nature of these virtues, insofar as far as they refer to the 
administration of the kingdom’s goods, and on the other hand, their attribution to 
princes, kings or society’s rulers to the extent that they bear upon the way in which 
society is governed. 
4) Secondly, the characteristics of the virtues that can be gathered from the sources 
possess various connotations.  Firstly, for the virtue of generosity we observe the 
following connotations: (i) generosity as referring to the condition (and therefore, 
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activities and studies) of a free man
23
; (ii) the need for possessing wealth in order to be 
able to share it; (iii) a generous man’s capacity to grant forgiveness; (iv) the condition 
of those with whom wealth should be shared: gentlemen, loyal servants, faithful men, 
the needy, the good, the wise, servants and captives and the poor, where, therefore, 
“political friendship” is insisted upon with the connotations of a fiscal policy with a 
characteristically Aristotelian legacy; (v) the nature of the generous man: he must give 
without delay, in moderation and in an organized fashion; (vi) who can give: kings, 
lords, princes, nobles and captains. 
     In the case of the virtue of magnificence, we can identify a huge number of cases 
among the sources in which this virtue is identified with generosity (while Aristotle 
distinguishes them from each other, because the Philosopher ascribes generosity to any 
man, not necessarily to a rich man). This identification can be explained by the fact that 
these virtues are ascribed to kings, princes and nobles, who inherently possess great 
wealth, implying that magnificence is the generosity of the greats. 
    As a virtue, magnanimity is characteristic of those who know themselves to be 
worthy of undertaking big enterprises. The best of these is guiding society (thanks to 
which man can live happily while at the same being virtuous), undoubtedly an 
Aristotelian legacy. From the findings, we observed: (i) the emphasis on warlike actions 
as a reflection of magnanimity. Let us recall that Aristotle specifies that magnanimous 
only confronts danger when certain actions deserve it and the supremacy of a kingdom 
depends, therefore, to a large extent on territorial defence and also on expansion of 
territory (conquest). In the case of the Castilian sources, there is reference to the 
Reconquest (a great mission, not only humanly speaking, but also in the divine sense 
since it constitutes a service to the Catholic faith resulting in human and heavenly 
rewards).
 24
 (ii) Secondly, the positive value of earthly honour. In the information 
gathered, importance is given to honour as an exterior sign of virtue. Virtue is 
hierarchically superior and acts as an impetus for actions, although it is not incompatible 
with a noble desire for reputation. In this regard, Aristotelian philosophy differs from 
other philosophical and doctrinal lines of thought. For the Philosopher, exterior signs 
are dependent on interior signs, while in the Stoic tradition, on the contrary, reputation 
is held in contempt and interior virtue favoured; (iii) Thirdly, the sources a certain 
affinity between magnanimity and the virtue of humility can be appreciated, a 
characteristic that has nothing to do with Aristotelianism as the latter belongs to 
Christian doctrine. 
There are different traditions in this collection of data, not only Aristotelian 
traditions. Sometimes, authors name the authority that nourishes them, such as for 
example, in the characteristic of the generous man as munificent with the poor, Seneca 
is quoted and the virtue of benevolence related with generosity has much in common 
with Cicero’s work. Biblical sources are also indispensable for understanding the 
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 Acceptation found in four of the sources. 
24
 All the historical figures featured in the CORDE with the epithet ‘great’ are characterized by warlike 
qualities (whether they are emperors, kings or generals), except for two of them: Albertus Magnus, who is 
considered great due to his wisdom, and Saint Basil the Great, who earned the epithet through his 
influence in the Church as doctor and bishop. 
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condition of generous benevolence and a certain adaptation (above all Ciceronian) of 
the message concerning our duty to give to the poor can be observed. The appreciation 
of poverty is also directly linked to the reproach of avarice levelled at rulers (both 
secular and ecclesiastical), which becomes more intense in the 14
th
 century and has its 
counterpart in the development and growth of one of the most influential orders in this 
respect: Franciscanism. 
The three virtues I have chosen for this journey through the Castilian fifteenth 
century present us with a fundamental issue: the justification of the superiority of 
certain social classes according to virtue and riches. Aristotle organises these virtues 
hierarchically, from lesser to greater thus: generosity, magnificence and magnanimity. 
The order is explained by: 1) The amount of wealth: a generous person is not necessarily 
rich, the magnificent has to be and the magnanimous is unquestionably so. 2) The merits 
of the actions they carry out: while the generous person shares out his goods in deeds of 
medium scope, the magnificent does so in deeds of great magnitude. In this regard, 
when texts refer to the magnificent, they identify him with the magnanimous because 
both undertake only great works; however, the magnanimous does not limit himself to 
using his wealth, but rather uses it as an instrument for achieving a greater good. 3) The 
honour bestowed: here lies magnanimity par excellence, that which aspires to the 
greatest of exterior gifts, honour. Only he who undertakes great deeds (for the common 
good and guided by virtue) can be worthy of honour. But, as we said, only he who has 
sufficient material possessions can undertake deeds of such magnitude (hence the 
aforementioned affinity between magnificent and magnanimous). It is important to 
emphasize that the magnanimous is above riches because honour surpasses them in 
terms of goodness; therefore, magnanimity surpasses magnificence, although it implies 
it. Along the journey through the selection of texts in this piece of research, my aim is to 
demonstrate how theories on the Aristotelian virtues of generosity, magnificence and 
magnanimity sometimes followed the Philosopher’s assumptions, while on other 
occasions it was “camouflaged” under the name of the Classical author but did not 
entirely reflect his philosophy. There were many instances where his conceptual system 
continued to be used, only to include other philosophies more compatible with 
Christianity (or Stoicism) later on. Finally, on other occasions, this framework was 
called upon to construct other social theories which, while not Aristotelian, owe a great 
deal to the Philosopher. 
The political climate in which Aristotle wrote his Ethics was not exactly stable, and 
neither could it be said to be ideal. What he offered in his work was not a mere 
description of contemporary realities, but rather, on the basis of the facts (of the rights 
and wrongs of known human history), he tried to understand the human being’s reality 
(the reality of his context) and to discover the best path for attaining his maximum 
fulfilment. Aristotelian philosophy is not complete, and not only because we do not 
have all of his writings or because some of them remained unfinished, but because 
Aristotle himself was aware that his work was not finished, because what he took on 
was a task of analysis and understanding of reality; he was therefore aware that this 
analysis could not be complete while reality remained incomplete. Hence we continue 
to come across waves, ramifications and developments of ethical Aristotelianism in the 
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Middle Ages and the Renaissance period. It is in such manifestations and in this area 
that I have found the subject matter for this piece of research. 
Castile is the epicentre of my analysis, not only from a purely philosophical 
viewpoint, but also from a political, moral and philological perspective. 
The order in which I have placed the chapters responds to my main interest, which is 
the Court’s evolution. The first chapter acts as a material framework, which is why I 
inquire as to which of Aristotle’s works were preserved, in which libraries they were to 
be found and, what place was occupied by Aristotle’s moral philosophy. On the basis of 
a quantitative analysis, I have gone into the details of the cases that I considered to be 
typical of a university approach to the texts, in which one can observe variations in 
beliefs among the readers and, in each case, their reason for approaching the texts in the 
first place. In this respect, there is a clear relationship between the university context 
and the court context, insofar as the first serves as a source for the learned, who develop 
and apply their theories in the second setting. Given that the latter is what I am 
particularly interested in, I have organised my analysis using the Royal Court in which 
the theories were developed and/or circulated as point of reference. I hope that this 
method will ensure we do not lose sight of the context in which such theories were 
established, a context so significant to their formation and transmission. 
The second chapter emerged in response to a need to understand social and political 
change in the fifteenth century in their proper proportion. That is why I thought it 
appropriate to take my analysis back to the thirteenth century, when it first became 
apparent that in Castile, people were turning to Aristotle in order to form and/or 
transmit certain political guidelines. It should be kept in mind here that the Arabic 
Aristotelian line of thought was not the only one bequeathed to Hispanic intellectuality 
and that for this reason, and due to time restrictions, I have focussed on the Aristoteles 
latinus tradition, although I am aware that the oriental component cannot be omitted 
from the development of the philosopher’s image in Europe. The figure of Alfonso X 
the Wise and his work (especially in the Partidas, 1256-1265) does not merely reflect 
his knowledge, but also the fact that he opted for Aristotelian Politics and Ethics by 
means of the versions by Hermán el Alemán and the translations of the pseudo-
Aristotelian Secret of secrets and Poridat de poridades, but he is also familiar with 
Grosseteste’s tradition (which Hermán el Alemán himself mentions in his prologue to 
the translation of Aristotle’s Rhetoric). We know that Gil de Roma’s work became 
known in the fourteenth century thanks to Juan Garcia de Castrojeriz’s translations. The 
diffusion of the Thomist De regno opens the way for a courtesan reception beyond the 
university sphere, where, it appeared, the Commentaries were to remain. Although the 
selected works include different genres -philosophy, literature, legislation and regiments 
of princes- this last is the key perspective I have adopted in the following pages. The 
reason for this lies in the three virtues chosen for my analysis, the presentation, 
development and application of which can be more clearly identified in the sphere of 
society’s leaders, within in the context of the royal and noble courts. 
The third and last is a closing chapter, and also the culmination of this piece of 
research: the different scholarly and literary creations, the various examples of 
Aristotle-based literature, as well as the circulation of the Ethics translated into the 
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vernacular all tell of a modern touch to interpretation when approaching, adapting and 
applying the philosopher’s moral works. In fifteenth century Castile, as in the rest of 
Europe, a change will come about in the development of the ethical Aristotle, focussing 
on the moral ground and reflected in the transmission of translations, paraphrases, 
compendiums and commentaries. With this I open the chapter on the work of Alfonso 
de Cartagena, one of the most prominent representatives, not only of culture, but also of 
erudite awareness. Although Fernán Pérez de Guzmán would provide him with Seneca, 
we will see how, for certain issues, Aristotle is much closer to his line of thought. I have 
organized the other sections within a double framework: as well as maintaining the 
kingdom structure, I have also included a framework which is at the same time personal 
and collective – royal and noble libraries. Through these, and turning yet again to a 
hands-on analysis of the texts, I draw my conclusions from quantitative data and, where 
applicable, from data related to interpretations and to the transmission of Aristotelian 
morals. In each case, I refer to the biographical data that is of real importance; I have 
not include a complete biographical sketch of each character here, and I shall confine 
myself to following the corresponding bibliography, avoiding excessive detail in each 
section.  In this third chapter, I have included a text conceived in the Navarrese-
Aragonese court, more specifically in the Neapolitan court of Alfonso V, the 
Magnanimous, supervised by his nephew Carlos, the Prince of Viana. The main reason 
for my including this work is that it is a Spanish translation, and one of the prince’s 
chief aims was to have his cultural ‘project’ circulated in Castilian lands. The final 
pages cover the early years of the reign of Isabella the Catholic. The arrival of the 
printing press explains the terminus ad quem of this piece of research. The reception 
and circulation of written works requires a different kind of analysis from this point 
onwards. 
Given the complexity of this study, some areas, though important, shall be 
overlooked for now and reserved for further study: this is the case for Arabic and Jewish 
Aristotelianism, as well as diffusion and transmission by means of Medieval 
anthologies, the image provided by the different versions of Vitae Aristotelis and a more 
extensive study of Aristotle’s influence in Castilian works of literature. These absences 
are justified by the fact that our time and energy –mine and that of the reader- are 
limited; however, the need to be selective when faced with an almost limitless subject 
such as the reception of Aristotelianism is also an important factor. This subject has 
constituted the moral image of princes and nobles and their resulting influence on social 
ideology. The study has in turn been restricted to three virtues: generosity, magnificence 
and magnanimity, for which Aristotle is a key reference as will become evident in the 
following pages. 
The annexes are intended to contribute to the study. The first is a result of catalogue 
and inventory searches and it is intended to show the structure I have used for studying 
ecclesiastical, royal and noble libraries up to the 15
th
 century. The second offers a brief 
preview of a series of manuscript editions on which I have based my research in order t 
approach the three selected virtues. The third annex is independent of the previous one 
because the source text is by St Thomas Aquinas and because, unlike the works to 
which the extracts included in the second annex belong, this text features in a factitious 
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manuscript. Finally, the fourth annex contains the different terms used in reference to 
the three virtues in question. It is, in short, a summary outline of the examined 
interpretations and comparative analyses of the texts that form the basic corpus of this 
piece of research, and it may come in useful in helping to provide a clear overview and 
a proper understanding of the ideological, linguistic and cultural concepts used by 
different translators. 
Moral and political leanings are also apparent in the texts. In order to understand 
each of them, we must take into account their context. Bearing in mind that 
periodization of any kind has advantages and disadvantages, it mustn’t be raised to the 
category of explanatory principle or quasi-metaphysical concept (Panofsky 2006: 33-
34). Furthermore, in order to understand a given historical period, we must explore its 
development and the degree of influence it had within recorded history. (Garin 1990: 
12). A study contrasted with the historical reality upon which and as a result of which 
the texts are conceived, transmitted and explained is therefore called for. In addition, the 
personal, internal history of each of us affects the cultural histories of entire societies. I 
intend, as far as possible, to fill the invisible gap of this inner consciousness of personal 
history with the ideological and cultural inclinations conveyed by the texts. Though it is 
impossible to understand a past situation without our current psychological, spatial and 
temporal references affecting our appreciation of it, we must avoid the anachronism and 
reductionism that the former have in tow, elements that can falsify conclusions drawn 
from reality.
25
 And that is how we draw a fact-based conclusion that confirms the 
existence of Spanish form of humanism (Gómez Moreno 2014), with its particular 
characteristics and specific development (Burke 2000: 14). 
In order to shed a little more light on the reception, transformation and modification 
process of Aristotle’s moral legacy, I will approach the political and cultural context of 
particular readers, interpreters and transmitters of his ideology, in keeping with their 
individual geographical, historical and intellectual settings. These pages will therefore 
be a humble contribution to the history of the ideas that shape (in a more or less hidden 
manner) Europe’s course. 
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 The well-known controversy between the ancient and the modern is an example of how, on occasions, 
the interference of passionate nationalisms or aesthetic and intellectual exclusivism blinds the researcher 
in is investigation. The anachronic decontextualisation of motives that prompted political, social and 
literary actions may present us with a false reality rendering history incomprehensible. It is true that we 





2. LA ÉTICA ARISTOTÉLICA Y SU PRESENCIA E INTERPRETACIÓN 
EN EL CONTEXTO UNIVERSITARIO DE CASTILLA (SIGLOS XIII-
XV) 
 
Una historia de las ideas en el periodo medieval y renacentista no puede prescindir 
de la institución de la universidad medieval y atender tanto en su orto como en su 
progresivo desarrollo. A través de la enseñanza en las aulas se transmitieron diferentes 
versiones de la Ética. El objetivo del presente capítulo es exponer el lugar que ocupaba 
en el conjunto del sistema de enseñanza, cómo se enseñaba y quiénes se ocupaban de 
ella antes y después de la consolidación de la Filosofía moral como disciplina 
autónoma. Como línea de análisis me propongo observar el tipo y grado de relación de 
estas enseñanzas con el ambiente cortesano castellano. 
 
2.1. La Ética en las universidades europeas hasta el siglo XV 
 
2.1.1. Escepticismo y autorización en París 
 
La filosofía de un pagano que basaba su doctrina en un naturalismo ajeno a la 
trascendencia sobrenatural propia de la religión cristiana era, diríase que 
inevitablemente, blanco predilecto de los teólogos. La traducción del corpus aristotélico 
a partir del siglo XII tuvo también como consecuencia un intento de `controlar´ su 
ideario, algo que resulta especialmente manifiesto en casos como el de la Universidad 
de París, pionero entre todos los referentes de la formación teológica ortodoxa. Después 
del Sínodo de París de 1210 el estudio de la Filosofía natural y la Metafísica aristotélica 
se prohibió en la Facultad de Artes, bajo pena de excomunión. En 1215 se renovó la 
sanción en los Estatutos de París extendiéndola a los trabajos aristotélicos sobre 
Metafísica, pero se permitió la lectura de la Logica vetus et nova. En 1231 el papa 
Gregorio IX, con la bula Parens scientiarum, declaró prohibidas todas las obras 
aristotélicas sancionadas anteriormente, a no ser que fueran expurgadas de sus posibles 
errores (ne utile per inutile viciatur). Fundamentalmente tales prohibiciones se dirigían 
contra el averroísmo aristotélico, más que contra el Filósofo. Diez años más tarde 
Inocencio IV extendería esta prohibición a la Universidad de Tolouse. De todas formas, 
Aristóteles logrará sobreponerse, en cierto modo, a estos `impedimentos´. Los nuevos 
estatutos de 1255 incluyen los escritos aristotélicos como textos escolares básicos para 
la facultad de Artes. Por entonces ya circulaba la traducción de todos los libros de la 
Ética hecha por Robert Grosseteste en los años 1246-47. Estas prohibiciones no eran 
extensivas a la filosofía moral del Estagirita, que se enseñaba a partir de la versión de 
los tres primeros libros de la Ética, el único testimonio conocido en la Edad Media, 
aparte de los Magna Moralia y Ethica Eudemia o Liber de bona fortuna. El hecho de 
que no se vetaran directamente las obras sobre Filosofía moral, sin embargo, no obvia la 
idea de que su autor continuaba bajo la mirada escéptica de algunos teólogos. Estas 
reservas influyen necesariamente en el modo en que se enseñaba tal materia. 
La Ética formaba parte del bachillerato de Artes, que se había erigido en un requisito 
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previo para aquellos estudiantes que deseaban acceder a estudios superiores en Leyes, 
Medicina o Teología. Este bachillerato previo, como sabemos, constaba de enseñanza 
en Lógica, Gramática y Ética. El tiempo dedicado a la materia, el lugar que ocupaba la 
enseñanza sobre moral con respecto a las otras dos y su relación con los estudios 
superiores en teología, dice mucho acerca del concepto que se tenía de la Ética en la 
universidad. 
En París, la Ética queda instituida como materia de estudio en el bachillerato de 
Artes en los Estatutos de 1366 y 1452. En este caso, la Ética ocupa el tercer lugar tras la 
Lógica y la Gramática. En los tres años de estudios, el primero se dedica a la Lógica, el 
segundo a la Lógica y a la Filosofía Natural y el tercero a la Filosofía Natural y a la 
Moral. El paso del bachillerato al magisterio supone otros tres años de estudios: de 
Lógica en el primero, de Filosofía Natural en el segundo y de Moral en el tercero, que 
concluían con una repetición y defensa (esto es, una repetitio o lección pública) por 
parte del estudiante (Martin 1994: 87). Desde 1215, el legado papal Roberto de Courçon 
establece la lectura de la Ética de manera opcional en los días de fiesta. Aunque ya se 
contaba con la traducción de los libros II y III (Ethica vetus) desde 1150, en 1246-7 se 
fecha el comentario de Grosseteste. En los Estatutos de 1255 aparece entre las materias 
regulares, y su enseñanza consiste en la lectura de los cuatro primero libros, a la que se 
dedicaba seis semanas, el mismo tiempo empleado para los tratados menores sobre 
Gramática (Bianchi 2013: 132). La Ética era materia de examen, según queda 
demostrado por las quaestiones a las que se debían enfrentar los estudiantes. Por orden 
cuantitativo, primero iba la Lógica, Gramática y finalmente Ética (esta última en mayor 
proporción que las preguntas sobre Metafísica y Filosofía natural). La organización del 
currículum en artes en las universidades del norte de Europa siguió esta misma pauta. 
En Oxford, los primeros Estatutos que mencionan la Ética son del siglo XIV, sabemos 
que el tiempo dedicado a esta materia era de cuatro meses. 
Otros datos cronológicos que reflejan la progresiva implantación de la Ética como 
ciencia universitaria son los que conservamos sobre la enseñanza de Filosofía Moral. En 
la medida en que París era el centro intelectual europeo autorizado para el estudio de 
Teología, se entiende que le correspondiera también la primacía en la enseñanza de esta 
materia, según se ha visto arriba. El resto de universidades europeas seguirá el modelo 
parisino. En Oxford se tienen referencias claras de la Ética en los Estatutos del siglo 
XIV; aunque es lógico que no hubiera comentarios antes del de Grosseteste, circulaban 
distintos apuntes sobre la materia en los años 1278/79 (Lines 2005: 44). Las 
universidades del centro de Europa seguirían la misma trayectoria. Para el caso de Italia 
y de la Península Ibérica hay que esperar hasta finales del XIV y el siglo XV. En 
Florencia no se tienen evidencias hasta 1387, en Bolonia hasta 1405 y en Padua hasta 
1465 (Bianchi 2013: 134). En la Península Ibérica, son los Estatutos salmantinos de 
1411 los primeros que hablan de una cátedra de Moral (aunque no autónoma). La 
diferencia estructural entre Italia y España (política y, por lo tanto, cultural), explica los 
distintos acercamientos que se hicieron a la Ética. Mientras la segunda tenía como 
modelo a París, la primera no tenía la Teología como estudios esenciales y finales 
predominantes, sino el estudio de Leyes y de Medicina. De hecho, mientras las 
universidades hispánicas se sirvieron de la moral aristotélica durante los siglos XV y 
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XVI, las universidades italianas le otorgaron un espacio menor (Lines 2005: 42-48 y 
Bianchi 2013: 134); esto explica que una de las traducciones más influyentes en Italia, 
la de Leonardo Bruni, naciera en ámbito aristocrático. De todas formas, estas 
diferencias no implicaban separación ni oposición, sino una señal más de las 
particularidades de cada espacio geográfico, político y cultural, en el paisaje del 
Medievo tardío y temprano Renacimiento europeo, en el que, al mismo tiempo, la 
intercomunicación cultural resulta fundamental para su correcta comprensión.
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Que la Ética estuviera colocada en tercer lugar con respecto al resto de las materias 
en Artes explica la concepción académica-intelectual de que, antes de acceder al 
conocimiento moral, había que adquirir otros conocimientos previos. Ya Aristóteles 
recomendó el aprendizaje moral a personas maduras con conocimientos previos y con 
las pasiones sometidas a control (EN, I, 1095a1-11). Según el currículum universitario 
medieval, la Ética se plantea como antesala de estudios superiores en Metafísica y en 
Teología, esta última era objetivo primordial de la formación universitaria y garante de 
la ortodoxia cristiana en Europa. En esta línea, y basándose en los comentaristas 
medievales de la Ética, David Lines expone las distintas concepciones que se tenían 
acerca de la relación entre las distintas ciencias: Eustracio de Nicea se limita a citar a 
Aristóteles y corrobora la idea de que los niños no tienen la madurez suficiente para 
adquirir conocimientos sobre moral, de la misma manera que tampoco pueden ser 
sabios (refiriéndose a los conocimientos en Metafísica en este caso); san Alberto 
Magno, aunque no incluye expresamente la moral en su organigrama (en que las 
Matemáticas van primero, seguidas por la Filosofía natural, que prepara para el estudio 
de la Metafísica), en su comentario al libro VI, considera que la Ética, como perfecta 
combinación entre lo práctico y lo contemplativo, ha de ser estudiada en último lugar. 
En concreto, la ve necesaria para la preparación en materias superiores; santo Tomás de 
Aquino describe sistemáticamente el orden apropiado: Lógica, Matemáticas, Filosofía 
natural y Filosofía moral, solo después se podría acceder a los estudios en Metafísica y 
en Teología. De esta manera, mientras san Alberto Magno relaciona la Ética con la 
Metafísica (práctica y contemplativa) y la tiene en tal estima que la considera una 
corona en el estudio, santo Tomás de Aquino refuerza la idea de que la moral es 
requisito previo; Gerardo de Odón propone un orden similar al del Aquinate: Lógica, 
Gramática, Retórica y Matemática, antes de enfrentarse a la Filosofía natural, Metafísica 
y Teología. Pero, a diferencia de santo Tomás de Aquino, Gerardo de Odón no 
considera la Ética como materia fundamental; Gil de Roma (que, aunque no se puede 
considerar comentador in strictu sensu, sí funcionó como claro transmisor de una 
paráfrasis de la Ética) propone que la Ética es importante para los hijos de los nobles 
libres, pero nunca la comparará con la dignidad de los estudios superiores como la 
Filosofía natural, Metafísica y Teología. No está haciendo otra cosa que hacer hincapié 
en el carácter civil o terrenal, de los conocimientos sobre moral. 
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 La revisión y aportación que proporciona Ángel Gómez Moreno sirve para corroborar esta realidad 
(Gómez Moreno 2014). 
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2.1.2. La filosofía moral: ciencia práctica 
 
Este carácter civil y mundano no es obviado en ningún caso por el resto de 
comentaristas. Santo Tomás de Aquino insiste en esta característica de la moral y, con 
él, Gil de Roma, su fue alumno; este último insistirá en que son ciencias distintas, pero 
no separadas. La complementariedad armonizadora que caracteriza a Tomás de Aquino, 
derivado en gran parte de la intención globalizadora con la que muchos se acercaban a 
los estudios en la Edad Media, es uno de los principales rasgos que definen la influencia 
del santo dominico. A través de los comentaristas más influyentes, se transmite que la 
moral es una ciencia práctica civil, que sirve de requisito previo para adquirir y alcanzar 
los conocimientos superiores y divinos. Por ello, la Ética será conocimiento esencial 
tanto para cuestiones terrenas como para las celestiales, de la misma manera que la 
tierra es el camino para alcanzar la beatitud eterna. Por eso, la relación con la Política 
resulta esencial en santo Tomás de Aquino, lo que da en una tradición erudita que sigue 
en Eustracio de Nicea, quien considera la Ética parte de la Política, aunque inferior a las 
ciencias divinas, y como san Alberto Magno, quien, al revés que Eustracio, y también 
frente a la concepción tomista, considera que la política forma parte de la ética. Otro 
aspecto derivado de la concepción tomista es la importancia que otorga a la ley positiva, 
como principal instrumento que garantiza la moralidad de un estado. Esta conclusión se 
fundamenta en la importancia que otorga Aristóteles al legislador, un aspecto que enlaza 
directamente con lo visto sobre la esencialidad de la virtud de la justicia en la autoridad 
civil que gobierna una sociedad. 
Al respecto, aunque las materias especulativas (teóricas) de la enseñanza 
universitaria, el componente activo de la moral era reconocido por todos. Esto no quita, 
sin embargo, para insistir en que el conocimiento adquirido en las aulas era de orden 
teórico y después, y solo una vez adquirido este, podía pensarse en la aplicación del 
mismo en las distintas situaciones; es decir, estamos ante la importancia otorgada a la 
razón como guía de las actuaciones. De nuevo es la transmisión tomista la principal 
representante de esta tradición aristotélica, que insiste en que la virtud es un hábito 
fundamentado en el intelecto, no en la voluntad o los sentimientos, que, lejos de ser 
eliminados, son guiados e impulsados por la razón que es capaz de entender el bien.
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La parte teórica de la que se encarga la universidad influye en la consideración de la 
moral como ciencia filosófica y no como mera formación ancilar a los estudios 
universitarios. Es precisamente el componente práctico de esta ciencia lo que contribuye 
a fomentar las distintas interpretaciones tanto de los contenidos de la Ética como de la 
concepción de la ética como ciencia. En este último caso, la propedéutica de la moral 
era esencial. Las ciencias eran aquellas que seguían un método demostrativo y 
alcanzaban un conocimiento universal y estable. El caso de la Ética, sin embargo, podía 
considerarse ejemplo de método persuasivo y consistía en la transmisión de una serie de 
conocimientos que ayudaban a los alumnos en su búsqueda del bien. Ahora bien, no 
perdamos de vista el hecho de que ese bien no era ni universal ni cierto pues dependía 
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 Gerardo de Odón y Juan Buridan son representantes de la corriente que fundamenta la virtud en la 
voluntad y, asimismo, presentan un ataque contra los sentimientos, heredado del estoicismo.  
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de varias circunstancias. Según esto, era lógico que algunos comentaristas – como Juan 
Buridan y Gil de Roma – relacionaran la Ética con la Retórica, y, en consecuencia, se 
plantearan la cuestión de si la Ética es ciencia o arte. Será la influencia tomista la que 
hará prevalecer la idea de que la ética transmite unos conocimientos teóricos según un 
método sintético (que parte del postulado que por el que, una vez que sabes cuál es el 
fin que persigues, puedes dirigirte a él), frente al método analítico propio de otras 
ciencias especulativas. Santo Tomás de Aquino no evade la cuestión de la persuasión ni 
de la Retórica, pero las subordina a la Ética, lo mismo que esta se subordina a la 
Política. Es decir, la persuasión es un instrumento para transmitir conocimientos 
prácticos, aunque ello no impide que tales conocimientos sean menos científicos. Las 
dudas acerca de la esencia de la Retórica y la Ética seguirá debatiéndose en el 
Renacimiento. De la misma manera, la idea de que fueron los humanistas, y su espíritu 
cívico, quienes impulsaron las ciencias prácticas en la universidad hay que 
fundamentarla en la tradición medieval, que consideraba la ética desde una perspectiva 
práctica; de ella bebieron los humanistas del Renacimiento (Lines 2005: 39-40). Siglos 
más adelante, los comentarios filosóficos pondrán más énfasis en la Retórica y no tanto 
en la Lógica. No podía ser de otra manera de acuerdo con sus particulares intereses y 
por las propias tendencias de la educación. Esto no quiere decir, ni mucho menos, que la 
Lógica se despreciara, pero sí que la Retórica era un vehículo esencial (y no solo 
ancilar) de la transmisión de los contenidos, como el modelo ciceroniano proponía 
(Grafton y Jardine 1986: 70). 
 
2.1.3. Comentario: el texto universitario por excelencia 
 
Los textos que servían para el estudio y transmisión de estos conocimientos no 
podían ser sino los típicamente universitarios: los comentarios, en sus tres tipos o 
modalidades: paráfrasis, comentarios literales y comentarios basados en quaestiones o 
dubia (los dos últimos son los predominantes en el ámbito universitario). 
La tradición de comentarios a la Ética remite a san Alberto Magno (1193-1280) y 
santo Tomás de Aquino (1224-1275). Este último sirvió de base al comentario de Pedro 
de Corveheda (ca. 1366/50) y al de Walter Burley (†1344/45) quien, a su vez, influyó 
en el de Alberto de Sajonia (†1390). En el siglo XIV destacan Gerardo de Odo (†1340) y 
Juan Buridan (†post quem 1358). El siglo XV seguirá apoyándose en la antigua 
traducción de Grosseteste; ahora, no obstante, la versión de Leonardo Bruni entra a 
formar parte del corpus autorizado de los comentarios universitarios (Bejzcy 2008: 204-
212). 
El género de los comentarios, sin embargo, no es exclusivo del ámbito escolástico. 
Las características formales de la escolástica que los humanistas del Renacimiento 
atacaron más o menos fieramente, estaban en la base de sus propios comentarios 
humanísticos. Las diferencias entre los comentarios medievales y los renacentistas lo 
son, más que nada, de perspectiva o, lo que es lo mismo, de una distinta finalidad en el 
acercamiento al texto y en la transmisión de los conocimientos que de él se quiere 
extraer. En resumen, hay que hablar de una `diferencia de enfoque´ (Lawrance 1991). 
El acercamiento a los textos de Aristóteles, sin embargo, parece mucho más radical. 
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El Filósofo griego era propiedad de los pensadores medievales, que lo habían vuelto 
escolástico con sus métodos de lectura y estudio. Además, los que habían leído y 
transmitido sus textos tenían como principal objetivo la formación filosófica en que 
Teología. La Ética era, pues, propiedad de los filósofos escolásticos, que no querían que 
fuera cercada por todo tipo de alardes retóricos y poéticos (artes, no ciencias) a la moda 
renacentista. Al mismo tiempo, la realidad presenta un cuadro más coherente que las 
proclamas de algunos humanistas, muchas de cuyas ideas compartían (no podía ser de 
otra manera, mas los humanistas eran sus herederos) (Kraye 1995). Esto no obsta para 
decir que al limpiar los clásicos de todo tipo de lecciones aberrantes, librasen la Ética 
aristotélica de las muletas escolásticas. Como los propios humanistas, los valedores de 
la Escolástica se sirvieron de la Ética aristotélica para defender su ideario político o 
civil. Esto refleja, una vez más, cómo Aristóteles da lugar no solo a una corriente sino a 
varias (con toda razón Schmitt habla de varios `aristotelismos´ (Schmitt 2004). De 
hecho, los propios humanistas escribían sus comentarios no tan distintos de sus 
predecesores: Acciaiuoli, por ejemplo, no examina las variantes de las distintas 
traducciones y muchas de sus anotaciones, estilo y método en su acercamiento a 
Aristóteles los toma de Eustracio de Nicea. Otro ejemplo es el de Jacques Lefèvre 
d´Éstaples, cuyo método conciliaba las traducciones heredadas sin romper con la 
tradición previa (Bianchi 2013: 141 y 144). La convivencia entre ambos métodos y la 
nueva perspectiva y posturas que trajo la reacción crítica ante esa tradición son rasgos 
fundamentales para comprender el desarrollo del humanismo renacentista (Greenfield 
1981: 9); el Escolasticismo nació como método universitario en un contexto en el que la 
intención de comprender los textos se enmarcaba en un objetivo eminentemente 
teológico, es decir, la búsqueda del conocimiento y su aplicación en la sociedad desde 
una perspectiva cristiana. El método humanista afiló las herramientas exegéticas (de ahí 
el nacimiento de la Filología) e insistió en la utilidad persuasiva y estilística de la 
Retórica. Los intereses eran distintos, pero la necesidad del acceso al texto era la misma 
para ambos. Esto se prueba más cierto al observar que el método escolástico mantiene 
su vigencia en el periodo renacentista, eso sí, cambiando de acuerdo con los nuevos 
materiales accesibles y, también, renovando el interés por la Antigüedad clásica en el 
nuevo contexto intelectual y social; el retorno a las fuentes, el re-nacimiento de los 
textos afecta al escolasticismo pero no lo elimina, sino que produce el cambio hacia la 
renovada dirección de la cultura. 
En el caso hispánico encontramos algunos signos medievales y otros de carácter 
renacentista en los comentarios universitarios así como en los textos de circulación 
aristocrática. Además, todos ellos presentan particularidades hispánicas que no hacen 
sino contribuir al contexto cultural europeo. 
Se podría expresar la diferencia de orientación o de enfoque en el caso de la moral 
aristotélica desde tres perspectivas: 1) la consideración del carácter de texto que 
constituía la Ética aristotélica, 2) con el propio texto en sí (texto-base del comentario) y 
3) con la metodología de acceso y transmisión de él. 
En primer lugar, si los comentaristas consideraban la Ética un texto científico 
especulativo, había que acercarse con instrumental lógico (dialéctico) y de él se 
esperaba extraer unos conocimientos teóricos. Si se trataba de un texto que transmitía 
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unos conocimientos prácticos que un hombre liberal debía aplicar en su comportamiento 
en la sociedad civil, se extraen otro tipo de conocimientos. La Ética aristotélica se ha 
considerado siempre como parte de la filosofía práctica. Los conocimientos en moral, 
sin embargo, formaban parte del paso intermedio exigido para alcanzar el grado en 
teología, por lo que quedaba subordinada a ella. Los expertos que tenían acceso al texto 
eran los clérigos. El progresivo interés que la audiencia secular (nobiliaria) empezó a 
manifestar hacia los textos de la moral aristotélica (Pagden 1975 y Heusch 1990-1991) 
constituye otro testimonio sobre el progresivo desplazamiento de la filosofía como 
ciencia independiente de la teología, dentro del complejo panorama que se planteó – a 
raíz de la entrada del aristotelismo en Europa – ante las relaciones no ausentes de 
tensión entre fe y razón. Sin olvidar en ningún momento que el género del comentario 
tiene su origen y razón de ser en la enseñanza universitaria (es el método didáctico de 
las letras por excelencia); este método lo encontraremos también en el ámbito civil, 
también en el caso de la Ética aristotélica. Aristóteles está de nuevo presente en uno de 
los momentos de transición de la historia europea. Estuvo en la revolución académica 
que se produjo en la Facultad de Artes de la universidad y en la apertura de esta a la 
audiencia laica, estará en el desarrollo de las universidades en el Renacimiento, y 
también en la consideración de las ideologías sociales y políticas que se gestan entonces 
en el contexto europeo. 
2) En el Renacimiento, la preocupación por el texto más cercano al original provocó 
la exitosa versión de Leonardo Bruni. Se consideró la versión humanística en el 
Renacimiento en oposición a la translatio antiqua, repleta de errores fruto del 
desconocimiento del griego y de un buen latín, que no hacía sino oscurecer el sentido y 
traicionar el lenguaje original aristotélico con formas excesivamente dialécticas. Si 
acudimos a los testimonios hispánicos encontramos que el texto-base de los comentarios 
oscila de manera muy repartida entre la versión antiqua de Grosseteste (de la que se 
sirvió santo Tomás de Aquino) y la versión bruniana. En la universidad, Pedro de Osma 
se basará en la versión de Bruni para elaborar su comentario y la cantidad de 
comentarios tomistas y comentadores que se basan en el Aquinate equilibra la balanza 
(al propio obispo de Osma se le ha considerado como el primer introductor del tomismo 
de la primera Escuela de Salamanca) (Labajos Alonso 2012). En el ámbito civil Alonso 
de Cartagena –educado en la universidad salmantina - toma como modelo la versión 
tomista para sus trabajos destinados a reyes y nobles. El Príncipe de Viana adopta el 
modelo tomista para la construcción de su proyecto humanista. Contamos con un 
testimonio de la transmisión de la traducción de los Comentarios tomistas en el ámbito 
nobiliario (cfr. más adelante el conservado en la Real Academia de la Historia, 
Colección San Román, 2MS39). 
3) El método de acercamiento al texto o las herramientas que utilizaban para 
desentrañar y enseñar su significado son testimonios indispensables para acercarse al 







2.1.4. Todos miran a santo Tomás de Aquino 
 
La finura conceptual del Aquinate a la hora de acercarse a la filosofía aristotélica es 
uno de los motivos por los que su auctoritas se impuso en la Edad Mediay se matendría 
durante el periodo renacentista. Francisco de Vitoria, por ejemplo, defendería la 
superioridad filosófica de la obra tomista por no tener nada que envidiar a la de los 
filósofos antiguos (Belda Plans 2000: 216). Incluso, sin ser citada su obra, el esquema 
que santo Tomás propuso para la filosofía moral se seguiría utilizando en el 
Renacimiento (Kraye 1988: 304), porque se atenía más fielmente a los conceptos 
morales aristotélicos. Esta característica se manifiesta, por ejemplo, en la claridad del 
tratamiento de las virtudes de la magnificencia y la magnanimidad. En este sentido, 
santo Tomás se desvia de su maestro, san Alberto Magno, quien las considera como casi 
sinónimos, dada la grandeza de sus objetos (Gauthier 1951: 312). Sin embargo, santo 
Tomás hila más fino y, adscribiéndose a los conceptos aristotélicos, diferencia ambas 
virtudes, las cuales, aunque comparten el grado de grandeza, se diferencian en los 
objetos: para la primera, el objeto consiste en las expensas en grandes obras y para la 
segunda, en el emprendimiento de grandes acciones por las cuales se recibían 
dignamente los honores. De esta manera, el honor se mantiene, con santo Tomás, como 
el objeto formal de la virtud (según expone en sus Comentarios y en la Summa), frente a 
otras corrientes cristianas que proponen un desasimiento de tal aspiración (Gilson 1978: 
513). 
La postura cristiana de santo Tomás no promueve el desprecio de la virtud pagana, 
porque, siempre que se trate de algo bueno, el aplauso tanto propio como de los demás 
no es reprochable. Lo que sí es pecado es desear la inanis vel vana gloria, ya que la 
verdadera gloria es premio de la virtud, y no de la fama popular (como bien defendió 
Aristóteles y Cicerón) (Espigares 2009: 100 y 176 y Gilson 1978: 516) . Más todavía, 
los hombres públicos, han de aspirar a ese timé, que es reflejo de algo superior: la virtud 
(EN, IV, 1095b). Por eso solo los magnánimos pueden aspirar a ese máximo bien 
exterior, de la misma manera que a él aspiran los dioses. Siempre para alcanzar el bien 
común y no un bien propio exclusivo (Gilson 1978: 515). ¿Cómo va a ser malo algo que 
nos asemeja a Dios?, argumenta santo Tomás a favor de esta virtud. Aristóteles propone 
que los nobles son los que deben aspiran al honor, porque así tienden a aumentar los 
bienes que les provienen de sus antepasados. Pero, como el Filósofo también explica, 
ese honor ha de ser reflejo de la virtus, cuestión que abre el debate sobre el origen de la 
nobleza y la posibilidad de que aquellos que no son nobles por linaje, lo sean por virtud. 
Debate que continuará en el siglo XVI y para el que hay que buscar sus raíces en el siglo 
anterior. Al respecto, santo Tomás también proponía un aristocracismo cristiano, pues 
solo algunas personas están capacitadas para cumplir virtuosamente esa aspiración recta 
al honor, objeto de la magnanimidad. Aunque estas aptitudes, defiende el Aquinate, 
nunca se justifican por infusión innata, sino por el resultado de un hábito racional 
humano, para el que tienen como modelo a la magnanimidad perfecta de Jesucristo, que 
es también perfecto hombre (Gauthier 1951: 319-354). 
Acerca de la cuestión sobre la aparente incompatibilidad entre la humildad y la 
magnanimidad, santo Tomás vuelve a afinar su puntería. En primer lugar, se cuestiona 
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por qué Aristóteles no habló de humildad. Una de las respuestas puede servirse de un 
argumento histórico, es decir, que en tiempos de Aristóteles no podía conocerse esta 
virtud, que tiene sus raíces más firmes en la vida y doctrina de Jesucristo. Pero tal 
explicación no funciona si se tiene en cuenta que otros filósofos antiguos (Orígenes o 
Cicerón, por ejemplo) hablaron de ella. Por lo tanto, santo Tomás propone que la razón 
está en el objeto secular de la Ética, es decir, en el hecho de que la exposición de las 
virtudes cívicas se orienta a una recta (virtuosa) organización de una ciudad terrena. Y 
en este contexto, una virtud que ensalza a aquellos que se humillan ante los hombres, no 
beneficia el regimiento de la sociedad y, por lo tanto, no contribuye a lograr el objetivo 
de la obra moral. Para armonizar esta situación, santo Tomás define propiamente la 
virtud de la humildad, recordando que consiste en una sumisión no es a hombres, sino a 
Dios, y, por eso, en la medida en que se corresponde con un plano sobrenatural, no se 
corresponde con el objeto de la Ética, que se sostiene sobre una moral natural. Después 
de esto, el Aquinate da un paso más adelante y expone cómo la humildad (corona de las 
virtudes cristianas o base de la santidad) es, en el fondo, la otra cara de la 
magnanimidad. Para santo Tomás, la magnanimidad y la humildad no son solo 
compatibles, sino que están intrínsecamente relacionadas, pues ante el bien grande 
humano al que aspira el virtuoso, hace falta una virtud que fomente la esperanza de 
alcanzarlo, y esta es la magnanimidad, pero, también se precisa una virtud que regule 
racionalmente al apetito que desea alcanzar tal bien, para que el hombre no aspire 
desmedidamente a lo excelente, yt esta virtud es la humildad. Así que, el que aspira a 
grandes cosas, debe poseer necesariamente esta doble virtud (Summa, IIª-II
ae
, q. 161, a. 
1) o las dos caras de la misma. El espíritu sintetizador de santo Tomás vuelve a 
presentar la moral humana y sobrenatural perfectamente compatible y, lo que es más 
importante, deja a Aristóteles contextualizado históricamente y autorizado en su 
propuesta moral. Dicho de otra manera, santo Tomás apela a Aristóteles sin caer en la 
tentación de transponerlo a un plano místico. Y, siendo el dominico un exponente del 
escolasticismo medieval, la sensibilidad en la interpretación de los textos y su interés en 
contextualizar históricamente a Aristóteles, le posiciona en una vertiente humanista que 
continuará vigente en el Renacimiento (Girón-Negrón 2001: 8). Y es que los humanistas 
del Renacimiento también tratarán de reconciliar `su admiración por la sabiduría ética 
de los antiguos con su fe religiosa en la superioridad moral del cristianismo´ (Kraye 
2004: 55). 
 Santo Tomás defiende, en fin, que la razón es la que ha de regir la actuación del 
hombre, frente a otras corrientes (medievales y renacentistas) que se posicionan a favor 
de la supra-valoración de la voluntad (fundamentada en la filosofía de Platón y de san 
Agustín de manera fundamental). Pero, como el Renacimiento no es solo platónico ni 
exclusivamente aristotélico; así como no es más renacentista el protestantismo que el 
catolicismo, santo Tomás representa una figura esencial para entender una de las 
corrientes que continúa vigente en el Renacimiento europeo, y no solo como exponente 
de la vertiente escolástica, sino como auctoritas entre  algunos humanistas: Agostino 
Nifo, por ejemplo, alaba la interpretación que santo Tomás hizo de la Ética por su 
lucidez, John Case y Theodor Zwinger defienden que santo Tomás contribuye más a la 





 Y es que, al fin al cabo, la preocupación por la felicidad y la 
profundización en la capacidad humana para alcanzarla son cuestiones que interesan a 
toda la humanidad. Que Aristóteles aportara una hipótesis en este sentido, explica el 
interés que los humanistas del Renacimiento siguieron prestando al Filósofo. Y en la 
especial preocupación y ocupación por intentar recuperar los textos más cercanos al 
original, se justifica la continuidad de la labor por recuperar los textos y entenderlos 
más fielmente. Santo Tomás, aun utilizando la versión de la Ética que muchos 
humanistas denostaron, sí mantuvo la preocupación por la fidelidad a la filosofía 
aristotélica, compatible, pero diferenciada metodológicamente, de su intención 
teológica. Esta sensibilidad y la continuidad entre Edad Media y Renacimiento explican 
la pervivencia de su figura y el interés por sus trabajos más allá del Medievo, de los 
muros universitarios y de los lectores de latín. Esta sensibilidad, su capacidad 
sintetizadora y su misión intelectual unificadora que está sustentada en la razón y en la 
realidad y orientada, al mismo tiempo, a la búsqueda de Dios (Gilson : 629-661) 
provocará una labor crítica en la que repensó el aristotelismo (Copleston 1970: 70) y 
contribuiría en su renacer en otros contextos. 
 A lo largo de las páginas que siguen, la referencia tomista será constante. Las 
Sententia Ethicorum es una de las fuentes más considerada, así como la teología moral 
que transmite la Summa. Es auctoritas esencial para todo profesor universitario y, 
también, para todo educador de reyes. De hecho, el De regno de santo Tomás también 
tiene algo que aportar a la tradición aristotélica cortesana, según se verá con más 
detenimiento en el último capítulo. Como todo referente, el Aquinate no es seguido 
siempre a pies juntillas, y, precisamente por eso, conviene mantener en el horizonte su 
propuesta entender así las desviaciones, readaptaciones o nuevas elaboraciones que 
algunos comentaristas y traductores establecen a partir del Aquinate. 
 
2.1.5. Cualidades del profesor de Filosofía moral 
 
Los comentadores especifican que una de las cualificaciones principales que ha de 
tener el profesor en filosofía moral es la madurez y lo que esto conlleva de 
conocimiento y experiencia. Entre estos últimos, Alberto Magno señala que ha de tener 
conocimientos sobre lo universal y lo particular y experiencia en el ámbito político. 
Tomás de Aquino seguirá la misma línea, matizando que también los pater familias han 
de cumplir su misión como educadores, aunque con un papel secundario al de la 
autoridad civil. Aristóteles, sin embargo, no hizo hincapié más que en la experiencia 
práctica; bien mirado es coherente con los conocimientos que a partir de esta se pueden 
transmitir. Pero no es menos coherente que los comentadores, educados en y para el 
ámbito especulativo, insistan en tales conocimientos como requisito para ser educador 
moral garantizado. 
La Ética como ciencia moral cívica era de interés esencial para todos los hombres, y 
más especialmente para los gobernadores. Gil de Roma es uno de los principales 
exponentes de esta afirmación y demuestra la conexión evidente, lógica y necesaria que 
                                                 
28
 Argumento que recuerda a la polémica de Alonso de Cartagena con Leonardo Bruni, por cierto. 
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hay entre la formación universitaria y la educación de príncipes. Solo aquellas personas 
que habían recibido una formación universitaria, podían ser los encargados de educar a 
los príncipes (ya en edad madura, listos para adquirir conocimientos en moral). Gil de 
Roma escribió su De regimine principum no como profesor en un aula universitaria, 
pero sí como fruto de su asistencia como estudiante. Y por eso fue el encargado de 
redactar este tratado medieval de carácter cívico. Por otro lado, obras destinadas a las 
aulas universitarias son los comentarios literales (expositio, sententia) de Tomás de 
Aquino y de Alberto Magno, o los comentarios en forma de quaestiones o dubia, reflejo 
del método universitario (aunque también se diera de manera extrauniversitaria). En 
tercer lugar, también se escribieron obras para uso más reducido, personal o conventual, 
como es el caso originario de las paráfrasis de Averroes y Avicena, o el de la Lectura de 
Alberto Magno. Esta clasificación, sin embargo, no impide la intercomunicación entre 
ámbitos y, por lo tanto, entre textos. Por eso es natural que traducciones de los 
comentarios de Averroes se encuentren en las bibliotecas universitarias, o que el texto 
del De regimine principum fuera materia de estudio en las aulas. Sí justifica sin 
embargo que los tres ámbitos de transmisión de la moral, cortes regias, universidades y 
conventos, den cuenta del tipo de receptores o estudiantes que escuchaban o estudiaban 
la filosofía moral. En los tres casos, el énfasis en unas partes de la ética u otra, y la 
aplicación de los conocimientos será también diferente. Por eso, el análisis de algunos 
de los ejemplares conservados en bibliotecas universitarias y, en el siguiente capítulo, 
nobiliarias castellanas, así como algunos de los testimonios de la lectura y enseñanza 
universitaria y de los lectores nobiliarios, serán datos en los que me basaré para extraer 
conclusiones. 
 
2.2. Iglesia y Corona en el mundo intelectual castellano 
 
Hay una serie de factores que caracterizan a la universidad hispánica y que creo 
necesario enumerar en primer lugar, porque serán el telón de fondo para comprender el 
tipo y grado de la recepción de la Ética que se transmitirá desde la universidad 
castellana, en la que me centraré de manera exclusiva a partir de ahora. 
Estos factores se aúnan en el hecho de que la universidad constituye un punto de 
confluencia de dos poderes sociales, políticos y, por lo tanto, culturales: la Iglesia y la 
Corona. Las universidades surgieron como evolución de, primero, las escuelas 
monásticas, reducidas a un mundo feudal y sustituidas más adelante por la importancia 
que adquirieron las escuelas catedralicias durante el siglo XII, en un ámbito urbano, 
como respuesta a unas necesidades culturales, económicas, administrativas y 
pedagógicas específicas. A partir del siglo XIII coexistían con las escuelas conventuales 
de dominicos y franciscanos, quienes establecieron los studia. El concilio de Valladolid 
(1322) aconsejó la creación de escuelas de gramática en monasterios y colegiatas y los 
sínodos de los siglos XIV y XV obligaron a las escuelas parroquiales a educar a sus 
feligreses. Pero, ante esta demanda de formación, se hacía más urgente la educación de 
los que la impartían y por eso, en el III y IV Concilio de Letrán (1179 y 1215), se 
impulsaron las medidas de las enseñanzas de manera un poco más sistemática (Cacho 
Blecua y Lacarra 2012: 237). La progresiva importancia que se otorgó al conocimiento 
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de los procesos civiles-jurídicos influyó también sobremanera en el interés regio por 
contar con profesionales competentes en la materia. Por eso no es de extrañar que 
fueran los mismos monarcas los impulsores en la fundación y formación de tales centros 
de estudio, de donde saldría el personal que conformaría su consejo y del que se valdría 
para el gobierno de la sociedad. 
La evolución desde los Estudios Particulares a los Estudios Generales o 
Universidades se manifiesta en varios elementos que se estudiarán aquí a la luz de la 
influencia que ejercen en la recepción de la moral aristotélica. En primer lugar, la 
organización del sistema de estudios. Los dos intereses fundamentales serán la Teología 
y los estudios jurídicos. En ambos, el bachiller en Artes es previo y el lugar de la 
formación en filosofía moral influirá en los dos ámbitos. Y, según los distintos objetivos 
de ambos, el conocimiento en filosofía moral se aplicará de manera diferente. En la 
medida en que la ética linda con la frontera de la teología, observaremos de qué manera 
se sirve el Tostado de la Ética aristotélica para la redacción de sus Paradoxas o su lectio 
de la moral en sus Cuestiones. En la cercanía de materias entre filosofía y teología, 
Pedro de Osma –comentador de la Ética - sufrió las acusaciones de la inquisición acerca 
de su concepción y propuesta sobre la penitencia y las indulgencias. Pero, también, 
volveremos a encontrarnos con las enseñanzas de un clérigo para la formación de 
príncipes, en el caso de Alfonso de la Torre y su Visión deleytable. Por otro lado, el 
Filósofo como autoridad en la concepción de la justicia influirá en la formación de 
futuros juristas que ejercen su influencia consejera en la corte regia (un ejemplo claro es 
la figura de Alonso de Cartagena). En el análisis que sigue se seguirá observando la 
constante dependencia entre corona-iglesia que tiene su foco de irradiación intelectual 
en las aulas universitarias y cómo, aunque compartiendo los mismos intereses, las 
intenciones son diferentes (Aguadé Nieto 1994: 163). En segundo lugar, los profesores 
y estudiantes que acudían a las aulas, la categoría eclesiástica (regular o secular) o laica 
de estos, las materias de mayor interés y los progresivos cambios sociales que ello 
conlleva, serán también factores que hay que tener en cuenta para la comprensión de la 
recepción de la moral aristotélica y su influencia en el gobierno de la sociedad. En este 
sentido, la figura de los letrados será esencial y, también, la progresiva utilización del 
romance como lengua de cultura, que influirá en el proceso de secularización que 
describe también la transmisión de la moral aristotélica. Por último, esta realidad se 
manifiesta en los fondos bibliotecarios: la continuidad entre los fondos de las bibliotecas 
capitulares y las universitarias es evidente, pues las últimas beberán de las primeras. Al 
mismo tiempo, las segundas ampliarán las materias de consulta, fruto de la progresiva 
ampliación de los intereses intelectuales adaptados a las necesidades de los estudiantes, 
es decir, de la sociedad. 
De esta manera, apoyándome en los datos que conservamos de los fondos 
bibliotecarios, de los datos constatados del profesorado y del alumnado, y de la 
organización y método de los estudios, trato de presentar un panorama de la universidad 
castellana focalizando siempre el estudio en el prisma de la filosofía moral. Siguiendo 
un orden cronológico, expondré a continuación la información recogida de los fondos 
de las bibliotecas capitulares y de los estudios que allí se impartían, como punto de 
partida al ambiente intelectual que generará los Estudios Generales. En segundo lugar, 
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traeré los datos que conservamos de los Estudios Generales: Palencia, Valladolid y 
Salamanca. Centrándome de manera más particular en este último, pues es allí donde se 
gestarán los textos de análisis que conforman el tercer apartado de este capítulo. 
 
2.3. Ejemplares de la Ética en escuelas monacales y catedralicias 
 
El germen de las universidades nos obliga a no perder de vista las escuelas 
catedralicias y monacales. La diferencia será sobre todo en la orientación y finalidad. 
Eran de carácter más particular, exclusivamente clericales y orientadas a una formación 
específica y regional de las ciencias, en tanto en cuanto servían para la formación 
doctrinal y el desarrollo de herramientas necesarias para la labor de predicación y 
servicio a las almas. El número de cátedras y de profesores era inferior al que luego 
necesitarían las universidades, y el nivel de educación era para iniciados en 
comparación con el que llegaría a ser el de la institución universitaria (García y García 
2002: 30). 
El currículum escolar de estos centros continuaba la tradición visigótica monacal. En 
estas la recepción de los clásicos (gracias a la labor isidoriana) y el valor esencial de la 
gramática se orientaba al estudio de la Sagrada Escritura y al desarrollo de la liturgia 
como principales objetivos formativos del clero. Las Artes Liberales, por lo tanto, 
fueron piedra angular desde el principio, en el sentido de que funcionaban como 
antesala para los estudios superiores. La gramática era una piedra de toque fundamental, 
la retórica como ciencia al servicio de las artes dictaminis y artes praedicandi que las 
Órdenes Predicadoras contribuyeron a ensalzar y perfeccionar como instrumento 
fundamental en la formación del clero y de los feligreses de la Iglesia, en último lugar la 
lógica contaba con menor representación. Las ciencias que componían el Quadrivium 
contaban con menor atención (exceptuando el caso de Burgo de Osma, según consta en 
los ejemplares que conforman su biblioteca). Una vez completada la formación en estas 
artes, los estudiantes podrían acceder a las disciplinas superiores en Teología y Derecho 
(mayoritariamente canónico y, después en número, civil) (Guijarro 2000),
29
 aunque ni 
siempre ni todos accederían a los estudios superiores, de la misma manera que ni 
siempre ni todos los que completaban tales estudios se dedicarían a la labor docente 
(hasta el siglo XIII no consta ninguna licentia docendi en los cabildos catedralicios 
castellano-leoneses). 
Estos intereses justifican que la mayoría de ejemplares que encontremos en las 
bibliotecas catedralicias se agrupen en Teología, Derecho y Artes Liberales, estas 
últimas como formación previa para las primeras. En este contexto, el estudio de la 
filosofía moral se basaría en la retórica aristotélica, a la que se accedería desde una 
perspectiva moral y en los tratados de vicios y virtudes y política orientados a la 
formación de príncipes (Guijarro 2000). No olvidemos que fueron precisamente en este 
                                                 
29
 Susana Guijarro proporciona los siguientes datos estadísticos, extraídos a partir de los rótulos 
universitarios de expectativas de beneficios, que confirman esta realidad académica: `de 661 estudiantes 
con materia de estudio definida, el 44,62% lo son de derecho canónico. De ellos, 194 lo cursan en 
Salamanca, 52 en Valladolid, 24 en Avignon y 11 en Bolonia. De los 87 estudiantes de derecho civil, 50 
lo cursaban en Salamanca, 13 en Valladolid y 20 entre Bolonia, Avignon y París. 
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tipo de studia donde se generaron las traducciones y textos de la Ética que servirían más 
adelante como primeros manuales en las aulas universitarias.
30
 
Este sistema de estudios resulta coherente con el objetivo que perseguían tales 
escuelas: en un primer momento, la formación ascética y espiritual del escolar, de 
acuerdo con las propuestas isidorianas y la preocupación transmitida por la reforma 
gregoriana acerca de la formación del clero. Y fue con motivo de esta reforma cuando 
se comenzaría a dar mayor importancia a la formación del clero regular, que conjugaba 
su labor apostólica con la pastoral. En un segundo puesto, y cada vez más promovido, la 
formación jurídica de los clérigos que servirían en la administración del aparato 
administrativo de la iglesia y/o de la corona. Estos habían de cumplir requisitos 
intelectuales pero también éticos: reunir una serie de virtudes ascéticas y morales que 
pasarían más adelante a `convertirse en atributos cívicos exigibles a los clérigos y laicos 
llamados a servir en sus respectivos ámbitos de poder en la Castilla bajomedieval´ 
(Guijarro: 95). No es otra que la figura del letrado, para la que el grado de bachiller, 
licenciado y doctor serán requisitos necesarios para alcanzar tal puesto intelectual y, en 
consecuencia, político-social. 
A continuación expongo los datos extraídos de los inventarios de las bibliotecas 
catedralicias, siempre focalizándome en los casos que ayuden a explicar la evolución de 
la recepción de la Ética aristotélica en este panorama intelectual y social académico 
 
2.3.1. Toledo. Escuela de Toledo. La biblioteca del obispo Gonzalo Pétrez. Escuelas 
alfonsíes 
 
Escuela de Toledo 
 
Confirmado por multitud de estudios, Toledo fue un centro de reunión de 
intelectuales europeos y orientales. Por lo que no puede extrañar que esta encrucijada de 
culturas se estableciera mediante el intercambio de textos, además de la traducción y 
comentario como medio de transmisión recíproca. Es precisamente en el sentido de que 
Toledo fue lugar de reunión de un `conjunto de estudiosos, en unas mismas bibliotecas, 
con unos mismos procedimientos de trabajo, trabajando en un mismo campo´ lo que 
justifica que se pueda llamar a este centro intelectual `Escuela´ (Menéndez Pidal 1956: 
36). 
En este contexto y circunstancias cronológico-culturales, la institución que ejercía 
mayor influencia y establecía las coordenadas intelectuales era la iglesia. El clero era el 
propietario de la incipiente biblioteca aneja al Studium, y la cabeza del cabildo era el 
arzobispo (Benito Ruano 2000). 
La realidad de que esta relación eclesiástica-intelectual queda constatada si 
revisamos la formación de tal biblioteca. A partir del inventario de la biblioteca del 
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 La Lectura o Super Ethica de san Alberto Magno (1200-1280) fueron resultado de las clases que dio en 
el convento de dominicos de Colonia durante los años 1248 a 1252. A las cuales acudiría santo Tomás de 
Aquino (1225-1274), también dominico y autor de uno de los más influyentes comentarios sobre la Ética 




cabildo toledano, con la modesta cantidad de 66 volúmenes en el inventario que se 
realizó siendo canónigo tesorero don Rodrigo Yuanes a mediados del siglo XIII 
(González Ruiz 1973: 34) -sin contar los ejemplares incluidos en la de Gonzalo Pétrez 
(expuestos más abajo) y excluyendo los donados en el siglo XVIII por el cardenal 
Zelada-, encontramos 17 ejemplares de obras aristotélicas, de las que 6 son de la 
filosofía moral aristotélica: dos del siglo XIII: Super libris ethicorum de Alfarabius (Aby 
Nazrin) y Liber de secretis secretorum, y los otros cinco del siglo XV: dos ejemplares de 
la versión de Leonardo Bruni, un ejemplar de las Auctoritates aristotelis y unas 
Questiones super lib. ethicorum. Otros dos ejemplares pertenecen a la filosofía práctica 
aristotélica: Oeconomicorum libri II (siglo XIV) y una versión de Leonardo Bruni de la 
Política. El resto de ejemplares lo constituyen obras de filosofía natural, lógica y 
metafísica. 
 









Dentro de la poca representación en esta biblioteca, las conclusiones que se extraen 
son evidentes y coherentes con el contexto: en el siglo XIII y XIV dos ejemplares de la 
tradición oriental: uno de una traducción y otro de la tradición pseudo-aristotélica. En el 
siglo XV, una ocupación más académica en el caso de las Quaestiones y otra más 
humanística-renacentista en el caso de las versiones de Bruni. 
 
 
Fig. 1. Corpus aristotélico en el total 
de manuscritos del cabildo toledano. 
Fig.2. Obras aristotélicas en el total 
de mss. del cabildo toledano. 
Fig.3. Representación de la filosofía ética 





Bibliotecas particulares eclesiásticas: el obispo Gonzalo Pétrez. 
 
En la medida en que la biblioteca de la Escuela de Toledo debe su formación al 
obispo Gonzalo Pétrez, expongo a continuación la información que interesa sobre su 
biblioteca que constata, una vez más, la preocupación intelectual que caracteriza a cierta 
sección del clero. 
Contaba su biblioteca con 118 ejemplares (a partir de los inventarios de 1273 y 
1280), de ellos 25 son ejemplares de obras aristotélicas, de donde 5 son de la Ética 
aristotélica: dos a partir del árabe, traducida por Hermann el Aleman y los otros tres a 
partir del griego según la versión de Grosseteste (Gonzálvez Ruiz 1997: 426-444 y 467-
512. Y de los cuales uno incluye también la Política. 
 
                                   








La Biblioteca de Gonzalo Pétrez contiene la mayor representación de recepción de la 
obra moral de Aristóteles en el siglo XIII. Además, destacan algunos testimonios de la 
tradición oriental. Estos datos iluminan la influencia que las versiones árabes tuvieron 
en la recepción aristotélica. Al mismo tiempo, esta biblioteca obliga a tener en cuenta la 
influencia latina en la llegada de la Ética aristotélica. Los ejemplares que poseía el 
obispo Pétrez sirven para comprender, al fin y al cabo, el proceso en el camino de la 
recepción aristotélica hispánica, en el que intervendrán, con mayor o menor intensidad, 
ambas tradiciones, dependiendo, en gran medida, del contexto y de los intereses de los 
destinatarios. 
Fig.5. Obras aristotélicas en el total de 
manuscritos de la biblioteca episcopal 
de Gonzalo Pétrez. 
 
Fig. 4. Corpus aristotélico en el total 
de manuscritos de la biblioteca 
episcopal de Gonzalo Pétrez. 
Fig. 6. Representación de la ética 
aristotélica en la biblioteca episcopal 
de Gonzalo Pétrez 




Las escuelas alfonsíes: la presencia de la corte regia en la universidad 
 
La presencia regia también se deja ver en esta Escuela. Alfonso X consideraba que 
un Estudio General debía estar dotado de cátedras de Gramática, Lógica, Retórica, 
Leyes y Decretos. Además de esta propuesta, incluye el esquema de los influjos 
aristotélicos, en pro del `fecho del imperio´. De todas formas, todavía no se puede 
hablar de un sistema establecido (Cacho Blecua y Lacarra 2012: 217 y 229). Ya se ha 
hablado antes de la preocupación cultural alfonsí y se ha expuesto con detenimiento la 
serie de ejemplares que sirvieron como fuente o como ejemplo de recepción de la ética 
aristotélica (Hermann el Alemán, Brunetto Latini) y los testimonios de la obra pseudo-
aristotélica que también circulaba por entonces, según constatan las obras de carácter 
cortesano que ya se han analizado. Lo que me interesa aquí dejar constatado es la clara 
relación entre la institución eclesiástica; bajo la égida episcopal de don Rodrigo Jiménez 
de Rada (1209-1247) se fundaron tales escuelas - y el entramado cortesano, con la 
propia participación del monarca como impulsor de las traducciones, como anfitrión de 
intelectuales (el caso de Brunetto Latini) y, por lo tanto, como transmisor de un 
programa político de base intelectual aristotélica. La relación, en fin, entre la institución 
eclesiástica y la corte regia en la fundación y desarrollo de los centros intelectuales 
castellanos queda clara desde los inicios. 
 
2.3.2. Burgos y Burgo de Osma: centro de estudios de carácter clerical 
 
La catedral de Burgos 
  
El eje político-administrativo-burocrático tenía sus límites, precisamente, en Burgos 
y Toledo. Por lo que Burgos fue un centro fundamental en el desarrollo de la política 
castellana. Esta primera fue adquiriendo mayor importancia económica también, como 
centro del comercio urbano, cuestión que le interesaba controlar a la Corona, como 
fuente de ingresos importante (Cañas Galvez 2009). 
El cabildo de la ciudad se preocupaba de dar formación letrada a sus clérigos, lo que 
proporcionaba un cuerpo profesional y técnico apto para llevar a cabo las diversas 
actividades no solo religiosas, sino también jurídicas y económicas que exigía el 
enclave político que suponía la ciudad (Ramos Merino 2003). 
En el conjunto de inventarios conservados en la diócesis de Burgos, los libros 
litúrgicos son los menos, frente a las colecciones de derecho canónico y civil, y sus 
comentarios, que son los libros citados con mayor frecuencia. Los libros de teología son 
los predominantes en el cabildo burgalés. Entre los libros de las Artes Liberales se 
registran gramáticas (Papias, Alexandro de Villadei, Guarino de Verona) que preparaba 
el camino para el estudio de la moral y la retórica. La primera, mediante memorización 
de preceptos extraídos de varios autores donde se encuentran Cicerón y Séneca, o la 
literatura de vicios y virtudes (Guillermo Perault), y la Ética, posiblemente de 
Aristóteles y los Comentarios a la Política de Leonardo Bruni, junto con el De regimne 
principum y De esentia nobilitatis de Montemagno (estos dos últimos de interés 
nobiliario), localizados en la biblioteca de Diego de Acuña. La segunda orientada a las 
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Ars dictaminis y Ars praedicandi. Los autores que entran aquí son Cicerón, Brunetto 
Latini, la retórica de Aristóteles y la de Petrarca (inventario de Diego de Acuña). En 
último lugar, también había un apartado para la historia. Las artes del Quadrivium 
quedaban representadas por la mención de una obra de Geometría y Aritmética y por los 
libros naturales de Aristóteles (estos también procedentes de la biblioteca de Diego de 
Acuña) (Guijarro 1999). 
 
La biblioteca de don Diego de Acuña 
 
No encontramos ningún ejemplar de la obra aristotélica hasta el siglo XV, en donde 
en el inventario del obispo de Burgos don Luis de Acuña (1456-1495) consta la 
presencia de 8 obras aristotélicas entre los 363 ejemplares que contenía el inventario 
realizado en 1496. De esas 8, 2 son de la obra ética aristotélica y uno son los 
comentarios tomistas. Según la tradición aristotélica a la que pertenece, conviene hacer 
constar que también contenía un Regimine principum de Gil de Roma (López Martínez 
1960). 
 




         
Puede sorprender que en la catedral de la que fue obispo Alonso de Cartagena no se 
encuentre ninguna obra aristotélica cuando, como se ha visto, él fue uno de los 
representantes de la recepción activa de esta. Puede deberse a varias explicaciones: por 
un lado, al hecho de que Cartagena dedicara los libros morales a personajes civiles y 
que, por ello, quedaran tales ejemplares conservados en bibliotecas personales de reyes 
y/o nobles o al hecho de que Cartagena no escribió ninguna de estas obras estando en 
Burgos. Y, por otro, al claro interés religioso que contempla la formación clerical del 
cabildo burgalense, que se ocupaba de los conocimientos previos a una formación 
universitaria (Ramos Merino 2003), que es donde se incluiría la ética aristotélica. 
 
El cabildo de Burgo de Osma 
 
La biblioteca del cabildo de Burgo de Osma es rica en ejemplares de temática 
religiosa, litúrgica y de formación clerical en general. También conserva ejemplares de 
algunos clásicos: Cicerón (Retórica) y un Terencio. Pero, de nuevo, similar a lo que nos 
hemos encontrado en Burgos, no conservaba ningún ejemplar de la obra aristotélica 
Fig.7. Corpus aristotélico en el total de 
manuscritos  de la Ética en la 
biblioteca del obispo Luis de Acuña
 de Gonzalo Pétrez. 
 
Fig.8. Obras aristotélicas y ejemplares 
de la de la biblioteca del obispo Luis 




(Rojo Orcajo 1929), confirmándose, por lo tanto, la formación estrictamente clerical a la 
que se dedicaban los asistentes a la biblioteca de este centro capitular. De todas formas, 
es en esta biblioteca donde se conserva en la actualidad el original del Duodenarium de 
Alonso de Cartagena (Cód.42) y el Memoriale virtutum (junto con un texto de Leonardo 








La biblioteca de la catedral de Córdoba responde a los intereses de los clérigos que 
allí acudían para cursar las asignaturas previas antes de marchar a las principales 
universidades del Reino de Castilla: Salamanca y Valladolid o al Colegio de San 
Clemente de Bolonia, al que algunos también tuvieron acceso. 
La formación de la biblioteca de la universidad se debe, una vez más, a donaciones 
de algunas personalidades eclesiásticas: la colección del obispo de Fernando de Mena 
en 1274; la del deán Pedro de Ayllón en 1302, la del maestrescuela Fernando González 
de Deza en 1424; la del obispo formado en Salamanca Martín Fernández de Angulo, 
que era numerosa y selecta, en 1516, y la de manuscritos griegos de Juan Ginés de 
Sepúlveda en 1564 (García y García et alii 1976). 
En el Statuto fecho en favor de los estudiantes del 23 de agosto de 1466 consta la 
importancia que daban a la formación del clero, que debía estudiar gramática, lógica o 
filosofía (García y García et alii 1976: 65-66). La materia de los ejemplares manuscritos 
es fundamentalmente las ciencias sagradas (hagiografía medieval, liturgia y patrística), 
se incluyen también tratados sobre pastoral y algunos tratados de vicios y virtudes (ej, 
Ms.159) o obras de moral de tipo ascético (ej. Ms. 111) (García y García y García et alii 
1976: 71-72). Se localizan cinco ejemplares aristotélicos: tres de filosofía natural (dos el 
comentario de Gil de Roma y otro de Tomás de Aquino), otro de Metafísica y otro de la 
Política según el comentario de Pedro de Osma. Ocurre lo mismo en el caso de los 
incunables, donde la materia que abunda es la teológica. Hay 9 obras aristotélicas, de las 
cuales 5 contienen la ética en distintas versiones. Todos impresos en Venecia excepto 
uno en Valencia, que contiene la versión de Leonardo Bruni. Los demás ejemplares son: 
comentarios de Averroes, comentarios de santo Tomás de Aquino, y la reunión de las 
distintas versiones aristotélicas en un volumen Ethica ad Nicomachum, libri decem. 
Politicorum libri octo. Oeconomicorum libri duo. Magnorum moralium libri duo. 
Moralia ad Eduemum, libri octo, en uno de ellos, Epistola ad Alexandrum Magnum. 
Ethica ad Nicomachum et ad Eudemum. Politica et Oeconomica. Magna moralia junto 
con obras lógicas y físicas aristotélicas en el otro. Entre los incunables hay dos que 
contienen comentarios a obras aristotélicas en griego, lo que nos indica la moda 
humanista y la preocupación por el acceso a la lengua original del Filósofo. 
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 Charles Lohr documenta en esta biblioteca un ejemplar de la Summa moralium de Aristóteles. (Códice 
num. 49) (Lohr 1967: 347). 
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El valor que se otorgaba al libro y a las bibliotecas en Sevilla queda constatado, hasta 
el siglo XV en la biblioteca capitular. En el siglo siguiente este interés cultural seguiría 
creciendo con la creación de la universidad (1502) y con la importante labor y donación 
que Hernando Colón legó en la ahora conocida como biblioteca colombina. 
La biblioteca del cabildo refleja también una intervención regia, la de Alfonso X el 
Sabio, quien legó ejemplares muy valiosos a la catedral.
32
 Otro de sus donantes fue el 
Arzobispo don Pedro de Gudiel y Barroso, de quien consta que, en 1387, dejó 120 
volúmenes de materia variada (teología, filosofía, derecho, patrística, medicina, clásicos 
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 En 1284 ordena: `Otrossy mandamos que todas las vestimentas de la nuestra capilla con todos los otros 
libros que los den a la yglesia mayor de Santa María de Sevilla…; otrosy mandamos que todos los libros 
de los cantares de loor de Santa María sean todos en aquella yglesia do el nuestro cuerpo se enterrare e 
que los fagan cantar en las fiestas de Santa María´ (Archivo de la Catedral de Sevilla) (Guillén Torralba 
1990: 5). 
Fig.11. Corpus aristotélico en el 
conjunto de incunables de la biblioteca 
de la catedral de Córdoba. 
Fig.12. Obras aristotélicas en los 
incunables de incunables de la 
biblioteca de la catedral de Córdoba.     
la catedral de Córdoba. 
 
Fig. 13. Ejemplares de la Ética aristotélica de 
la catedral de Córdoba. 
 
Fig. 9 y 10. Manuscritos en la catedral de Córdoba. 
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griegos y latinos, etc…). En el siglo XV la biblioteca se enriquece con la donación de 
306 volúmenes, fundamentalmente de materia eclesiástica, por parte del arzobispo Juan 
de Cervantes, Cardenal de Ostia (1450), y en 1473, Gonzalo Sánchez de Córdoba, 
arcediano de Jerez y canónigo de Sevilla, deja a la biblioteca de la Catedral 63 
volúmenes (Guillén Torralba 1990: 5-8). Con razón Sevilla es considerada la cuarta de 
España en riqueza de manuscritos. 
De los 10 ejemplares que contienen la obra aristotélica, 8 son manuscritos. De estos, 
tres contienen la ética: uno según el comentario de Alberto Magno (que perteneció al 
cardenal don Juan de Cervantes (ca. 1380-1453),  otro según la versión de Leonardo 
Bruni (fechados los dos en el siglo XV), el tercero, fechado entre el siglo XIII y XIV 
contiene la versión de Eustracio de Nicea. Los otros cinco ejemplares manuscritos 
contienen materia de filosofía natural, metafísica y lógica. De los dos incunables, ambos 
contienen la ética: uno según el comentario de Pedro de Osma, ejemplar impreso en 
Salamanca en 1496, y el otro, impreso en Venecia en 1489 contiene los comentarios de 
Averroes de la obra aristotélica (filosofía natural, metafísica, lógica y filosofía moral: 






Cuantitativamente, la representación aristotélica es pequeña en comparación con el 
resto de volúmenes de la biblioteca. Los intereses, por lo tanto, no incluían tales 
materias en la misma medida que las eclesiásticas, de acuerdo con los principales fines 
de los studia de estas características. Pero, por otro lado, que la biblioteca de la catedral 
de Sevilla no conserve ningún ejemplar de los comentarios tomistas y sí de la versión de 
Leonardo Bruni y de Pedro de Osma, significa una señal de cómo el ámbito humanista y 
universitario no estaba tan nítidamente separado –sería incoherente y anacrónico que lo 
estuviera – de los studia eclesiásticos. 
 
2.4. La universidad en Castilla y sus bibliotecas 
 
La progresiva preocupación por la formación del clero -que desembocaría en una 
conformación y ampliación de sus funciones sociales (Aguadé Nieto 1994: 167), y el 
interés por una mayor unidad en la cristiandad son factores que explican la 
centralización de los estudios en las universidades. De entre estas, la universidad de 
París era la referencia fundamental para los estudios teológicos, a la que debían acudir 
los estudiantes que no podían cursar tales materias en sus países. En las universidades 
italianas se centraban los estudios en leyes y medicina. 
Fig. 14. Corpus aristotélico en la biblioteca 




En la Península Ibérica, también las primeras universidades surgirían como 
evolución de los primigenios Estudios Particulares cuando algunos de ellos obtenían el 
grado de Estudios generales, no dejando nunca de guardar la conexión con los centros 
catedralicios. Las concesiones de Estudio particular a General se hacían a través del rey 
(studia generalia respectu regni), quien era el que solicitaban la licencia ius ubique 
docendi al papa. Esta conexión y confianza que el Primado de Roma otorgaba a los 
reyes de Castilla influye en la configuración de los programas de estudio, contenidos y 
actividades que se producían en las aulas universitarias. Seguirán el modelo parisino en 
los estudios teológicos, y, por lo tanto, en su modo de subordinar la ética a la teología. 
Por otro lado, el progresivo aumento en la necesidad de contar con personal 
administrativo para el aparato cortesano-estatal, aumentó la demanda para estudio de 
leyes, y la universidad basó su carácter gubernamental en un modelo similar al de la 
universidad de Bolonia, que se caracteriza por la importancia al componente secular y 
civil en la orientación y organización de sus estudios (Rashdall 1936: 64-65 y 89-94). 
Siguiendo la tradición parisina, la enseñanza se organizaba en cuatro facultades, la de 
Artes y las otras tres superiores. La filosofía se dividía en lógica, filosofía natural y 
filosofía moral. En la primera quedaban asumidas la gramática y retórica del trivium, y 
la filosofía natural formaba parte del quadrivium. La filosofía moral se subdividiría en 
las tres categorías aristotélicas: Ética, Economía y Política. Progresivamente, igual que 
en resto de Europa, la filosofía iría cobrando mayor interés como disciplina autónoma, 





2.4.1. El Estudio General de Palencia (1208-1209) 
 
El Studium Generale de Palencia (1208-1209) es el primer centro de carácter univer-
sitario fundado en la Península Ibérica bajo el amparo del rey Alfonso VIII y del obispo 
Tello. En 1178, el monarca Alfonso VIII de Castilla reconoció este Estudio (García y 
García 2002: 22), basándose en la ya existente escuela catedralicia donde los dominicos 
estudiaban artes y teología alrededor de 1184 (Rashdall 1936: 66). En el momento en 
que el rey Alfonso VIII funda el estudio general, comienza a enseñarse teología (ligada 
a santo Domingo de Guzmán), leyes canónicas (contando con profesorado italiano), 
lógica y gramática. De hecho, este centro se caracteriza por poseer un carácter teológico 
más que jurídico (García y García 2002: 22). La trayectoria se ve afectada a la muerte 
de su fundador, en 1214, y aunque Fernando III logró algunos privilegios del papado, 
nunca consiguió bulas de fundación. Tras el sínodo de Valladolid de 1228 se lograron 
otros, pero a fines del siglo, en 1263, este estudio había desaparecido. 
El número de ejemplares que contenía la biblioteca del cabildo palentino era de 245 
ejemplares. La mayoría, casi la mitad, destinados a la celebración de actos litúrgicos, 
pero todos, excepto un ejemplar, han desaparecido. Después se iría surtiendo de 
diversas donaciones, como la del arzobispo sevillano don Diego Hurtado de Mendoza, 
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 En España, hay que esperar hasta los Estatutos de 1561 para poder hablar de una cátedra autónoma en 
Filosofía moral (Esperabé de Arteaga 1914: 262-263). 
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previamente obispo de Palencia entre 1473-1485 o la del Doctor Pedrosa en 1505. 
También en el siglo XVI destacan las donaciones del bachiller Juan de Ortega y el 
licenciado Gregorio del Castillo (Reyes Asenjo 2006: 25-26). 
Según las hipótesis, fue al amparo de este centro donde se formaría el supuesto autor 
del Libro de Alexandre, quien aplicaría sus conocimientos clericales a un ámbito 
cortesano. Porque la clerecía derivaba del conocimiento de las artes liberales. En este 
poema, precisamente, el autor propone que a estos estudios no accedan exclusivamente 
los hombres de iglesia. Además, en la exposición de las artes que conformarían el 
Quadrivium incluye la música y la astronomía pero no la aritmética ni la filosofía 
natural. Esta organización enlaza con la visión renovadora de la escuela de Chartres 
(Cacho Blecua y Lacarra 2012: 216). 
 
2.4.2. El Estudio General de Valladolid (mitad siglo XIII) 
 
El Estudio particular de Valladolid existía desde 1292, según consta por los 
privilegios económicos que le concedió Sancho IV. Estos se mantuvieron a lo largo de 
los sucesivos reinados, corroborando el apoyo regio y la colaboración concejil en la 
distribución económica regia
34
 (Del Val Valdivieso 1994:136). 
Gracias al impulso regio, el núcleo escolástico surgido alrededor de la Catedral de 
Santa María se convertiría en Estudio, al que el papa Clemente VI, por petición del rey 
Alfonso XI, otorgó el grado de Estudio General en la bula de 1346. De todas formas, 
seguía siendo privilegio exclusivo de la universidad de París la cátedra de Teología, 
hasta que el papa Martín V le otorgara el privilegio en 1417 de enseñar también esta 
materia. Así que hasta entonces el estudio vallisoletano enseñaba gramática, aritmética, 
latín y Sagrada Escritura. Las primeras cátedras en erigirse fueron las de Prima Filosofía 
y la de Prima de Theologia de las Partes de santo Tomás (1404-1405) y la de propiedad 
de Filosofía Natural (en 1500). Hay que esperar hasta el siglo XVII y XVIII para encontrar 
una cátedra de Teología Moral (primer intento en 1681 y facultad real en 1743) y la 
cátedra de Filosofía moral no se erigió hasta el siglo XVIII (1743) (Alcocer Martínez 
1921: 41-62). 
La biblioteca universitaria estaba formada de un total de casi 430 ejemplares entre 
manuscritos e incunables (Gutiérrez del Caño 1888). La materia jurídica es de las más 
representadas, y más desde el establecimiento de la chancillería en 1480. De materia 
aristotélica, solo podemos reseñar aquí para nuestro interés un ejemplar manuscrito de 
la traducción de Juan García de Castrojeriz del De regimine principum de Gil de Roma 
(Valladolid, Universidad, Ms.251). De entre los incunables raros, 16 son de obras 
aristotélicas, predominando de nuevo las materias de lógica, filosofía natural y 
metafísica, y habiendo 3 ejemplares de la filosofía moral en las versiones de Averroes, 
Geraldo de Odo y Juan Versor. 
                                                 
34
 Entrega de tercias por parte de Sancho IV, Alfonso XI en 1333 entrega 10.000 maravedís procedentes 
de las tercias del pan, vino y ganado, que debe arrendar el consejo de la ciudad, para pagar los salarios a 
los maestros. Fernando IV, en 1342, concedió 20.000 maravedís de los pechos y otras rentas del concejo 
de la villa y su tierra. En 1376 Enrique II confirma tales privilegios y exime a la universidad de todo 
pecho y tributo. Juan I ratificará estos privilegios (Del Val Valdivieso 1994: 135). 
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Para completar el corpus aristotélico hay que tener en cuenta la biblioteca del 
Colegio de Santa Cruz, institución fundada por el arzobispo de Toledo, González de 
Mendoza, en 1483. Al revisar su catálogo, se registra una obra aristotélica fechada en el 
siglo XV (De animalibus según la versión de Jorge de Trebisonda). El resto de 
ejemplares aristotélicos (7) son todos del siglo XVI y XVII y ninguno de la filosofía 
moral (Alonso-Cortés 1976). Junto con el colegio de san Bartolomé, estos estudios se 
orientaban, en principio, a la educación de estudiosos que `por falta de recursos no 
podían dedicar las agudas facultades a las letras´. La realidad, sin embargo, acabó 
convirtiendo estos centros en medios de formación de la burocracia urbana con 





2.4.3. El Estudio salmantino 
 
El rey Alfonso IX instituyó el Estudio de Salamanca hacia 1218. Su hijo Fernando 
III continuaría esta labor y Alfonso X el Sabio en 1254 estableció los estatutos. El 11 de 
junio de un año más tarde, el papa Alejandro IV otorga al estudio sello propio, y unos 
meses después, el 22 de septiembre, la codiciada litentia ubique docendi (exceptuando 
en teología, reservado a la universidad de París, y leyes, reservado a Bolonia), que el 
Estudio se había ganado por el flujo de estudiantes y profesores extranjeros del que era 
objeto (por ejemplo, el italiano Marineo Siculo (1484-1496), o Arias Barbosa, formado 
en Italia (1470-1540). Además, el ambiente de recepción de los clásicos en la 
Universidad de Salamanca y la preocupación por los studia humanitatis se refleja en la 
fundación de la cátedra de Retórica (27 de abril de 1509) (Beltrán de Heredia 1970b: 
549). 
La influencia de la corona en el desarrollo del Estudio salmantino–como todos los 
demás centros de estudio hispánicos-, más el apoyo pontificio, la decadencia 
(económica e intelectual) del Estudio palentino y los intercambios internacionales entre 
profesores y estudiantes salmantinos con las otras universidades europeas 
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 Conviene anotar que el término `burocracia´ no se registra, tal y como lo entendemos ahora, hasta el 
siglo XIX. Pero el concepto sí puede aplicarse a la evolución y la organización en la estructura de las 
funciones de las cortes tardomedievales y renacentistas (Prólogo de Nieto Soria en Cañas Gálvez 2012). 
Fig. 15. Corpus aristotélico en la 
biblioteca universitaria de 
Valladolid. 
Fig.16. Obras aristotélicas en los 
manuscritos e incunables de la 




(fundamentalmente París y Bolonia), hizo inevitable que el foco de intelectualidad 
castellana se trasladara a Salamanca, donde, además, la corte (y sus notarios, escribanos, 
etc…) tendría su domicilio durante largas temporadas (1432-1433, 1440 (14 y 15 de 
enero, acompañando a los miembros de la Audiencia Real o en 1441 junto a la 
Chanchillería Real) (Sánchez Sánchez 2002: 408 y Cañas Galvez 2007). El desarrollo 
de los letrados hunde sus raíces en este ambiente. 
La organización de los estudios se apoyaba fundamentalmente en los jurídicos, dada 
la administración requerida tanto en la corte laica como en la eclesiástica. Alfonso X 
dotó al Estudio de las Facultades de Derecho civil con dos cátedras, Derecho Canónico, 
con tres (una de Decreto y otras dos de Decretales), de Lógica, con dos cátedras 
(Súmulas y Dialéctica), a la Facultad de Artes de dos cátedras, una de Gramática y otra 
de Retórica y Dialéctica, y la Facultad de Medicina, una de Física. En el siglo XIV, el 
Decreto de Clemente VII del 9 de agosto de 1393 aumenta el número de las cátedras, 
dos de Derecho civil y cuatro de Decretales. La Facultad de Teología no comenzaría a 
funcionar hasta 1381-1386, hasta entonces la Iglesia había preferido centralizar o 
controlar estos estudios en la universidad de París. Ahora la formación del clero era un 
objetivo primordial y el papado podía confiar en la ortodoxia castellana. Esta confianza 
fue corroborada con la opción de Salamanca en pro de Benedicto XIII, y más cuando 
sus relaciones con Avignón eran especialmente tirantes en 1395-1396. Esta facultad de 
teología formó importantes personajes que influyeron sobremanera en el escenario 
conciliar de la Iglesia: Juan de Segovia o Alfonso Fernández de Madrigal, el Tostado, 
son ejemplos importantes para esta presente investigación, en otro sentido, la influencia 
del pensamiento de Pedro Martínez de Osma completa el cuadro. 
 
2.4.4. Biblioteca catedralicia y la donacion del obispo don Gonzalo Vivero 
 
La biblioteca de la catedral de Salamanca durante los siglos XIII-XIV contenía libros 
de teología, escritos de los Padres de la Iglesia y, como representación de los clásicos, 
Salustio y las Bucólicas de Virgilio. En el siglo XV, gracias a la importante donación del 
obispo de Salamanca don Gonzalo Vivero (1442-1480) la biblioteca de la catedral 
aumenta considerablemente sus fondos. Florencio Marcos Rodríguez, a partir de la 
lectura del testamento otorgado por el obispo el 27 de enero de 1480, afirma que tal 
documento `nos revela al amante de las ciencias: teología, derecho, agricultura, 
nigromancia, etc., tampoco faltan detalles de un apasionado del arte, como un cabal 
renacentista, según nos lo demuestra la siguiente cláusula´ (Marcos Rodríguez 1961: 
289). 
El conjunto es estimado por el propio obispo en 200.000 maravedís, lo que corrobora 
la importancia cuantitativa y cualitativa de la misma. Marcos Rodríguez extrae el 
contenido de esta biblioteca a partir del análisis y estudio del inventario de 1533 (750 
volúmenes) de la biblioteca. Para deducir el número de libros que contendría la 
biblioteca del cabildo (que equivaldría a la donación que hizo el obispo don Gonzalo de 
Vivero) antes de que se hiciera este inventario, propone el siguiente cómputo: descontar 
los códices del inventario de 1275 (16 ejemplares), los libros que figuran en el 
inventario de 1510 de Juan de Castilla (325 obras) y las obras posteriores a 1480 (fecha 
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de la muerte de don Gonzalo y, por). No ha sido posible identificar todas las obras pero 
sí puede deducirse que el total de ejemplares que contenía la biblioteca debía ser 
considerable, dada las dimensiones de la capilla de santa Catalina (donde se guardaban 
los libros) y la importancia que otorgaba el obispo don Gonzalo a su biblioteca (Marcos 
Rodríguez 1961). De entre los datos que se conservan, aun, como digo, no siendo 
definitivos por la falta de información completa (tanto de cantidad como cronológica), y 
recogidos a partir del inventario de 1533, se puede extraer alguna idea acerca del corpus 
aristotélico según las 20 de las obras aristotélicas que recoge el inventario de 1533, de 
las cuales 5 son obras de la filosofía moral aristotélica. Es interesante remarcar en este 
sentido que Gonzalo Vivero reúne un buen rango de traducciones y comentarios: Juan 
Versor, maestro Osiri, Walter Burley, santo Tomás de Aquinoy también la traducción 
de Leonardo Bruni. De las obras pseudo-Aristotélicas contaba con un ejemplar del 
Secretum secretorum y de varios regimientos de príncipes, excluyendo uno tomista, 
tenía dos de Gil de Roma, uno de ellos aparece en el inventario con el título super 
Ethica, y el tercer ejemplar no especifica el autor. 
 
2.4.5. La biblioteca de la universidad. Donaciones y colegios universitarios 
 
El libro era un producto caro al que solo algunos afortunados podían acceder. La 
figura del estacionario no era suficiente. Se hacía cada vez más urgente paliar la 
necesidad de una biblioteca universitaria. El papa Benedicto XIII se dedicó a este 
proyecto, haciendo posible que se adquiriesen los autores más imprescindibles. Así, a 
base de compras y donaciones, la biblioteca fue formándose y creciendo a lo largo del 
siglo XV. Vicente Beltrán Fernández de Heredia recoge los testimonios que dan fe de 
esta actividad de recopilación bibliotecaria: en 1467 se entrega una partida de libros, un 
año después se registran dos órdenes de compra de libro; en 1470 se encomienda a 
Pedro de Osma y al doctor Diego Rodríguez de San Isidro revisar los ejemplares del 
monasterio de San Francisco que pudiera interesar tener en la biblioteca universitaria. 
Desde 1467 consta que el rector y maestrescuela habían acordado el horario de apertura 
del edificio (dos horas por la mañana y hora y media por la tarde). En 1471 la biblioteca 
ya está en orden y funcionamiento. 
La información sobre el fondo antiguo de la biblioteca de la universidad de 
Salamanca nos habla de un conjunto de manuscritos conservados con la antigua 
indicación de `Es de la Universidad de Salamanca´, a los que podrían añadirse los que 
conservan hierros para cadenas o sus huellas (que pertenecerían a la donación de Juan 
de Segovia) y las donaciones de Alfonso Ortiz (Lilao Franca y Castrillo González 1997: 
14). 
Acerca del volumen de la universidad, contamos con el testimonio de la visita que se 
hizo en mayo de 1471, donde se registran 200 volúmenes anotados en el libro del bedel 
Valdivieso. De ese conjunto quedan fuera de cómputo los donados por Juan de Segovia 
(ca.1393-1458), quien ordenó que se guardaran en el arca y no fueran accesibles al 
público. En julio de 1472 está recogida la donación del doctor Gonzalo Méndez, 
catedrático jubilado de Decreto, que dejaría a la universidad libros de su especialidad. 
Ese mismo año en agosto, el maestro Pascual Ruiz, que se encargaba de la ordenación 
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de la librería junto con el bachiller Quintanilla, colocaron `en una banca cabe la arca 
entrando a mano izquierda un Versorio sobre toda la filosofía moral [aristotélica] e un 
Versorio todo el texto de los de Generatione, con otros libros de medicina de autores 
árabes y el Buridán sobre los físicos´. Con la llegada de la imprenta, la adquisición de 





Donación de Juan de Segovia 
 
De los ejemplares de este teólogo y maestro contamos con el documento que 
contiene la donación de libros hecha en favor de la Universidad Salamantina y que 
terminó de redactar en 1457 (Mss. 211 de la Biblioteca Universitaria de Salamanca) con 
un total de 73 ejemplares. Julio González editó tal documento y afirma que estos libros 
procederían de Italia traídos por familiares o amigos (González 1944: 84). La donación 
que hizo a la universidad de Salamanca demuestra su amor por los libros –no quería que 
se desperdigaran ni perdieran –y el deseo de que se conozca a Dios y se defienda la fe 
(González 1944: 122 y Antelo 1991: 325-326). Esto explica que la materia teológica sea 
la predominante. Aun así, también se registran algunas obras aristotélicas. La Metafísica 
[79], dos ejemplares de la Ethica [82] y [83], Liber de bona fortuna [82], Politicae, 
Magnorum Moralium, Rethoricorum et Yconomicorum y Poeticorum [83]. 
 




La presencia de los clásicos queda constatada también con obras de Boecio (De 
disciplina scholarium y De consolatione), Cicerón (las dos Retoricas, Paradoxiae y 
Tusculanorum Disputationes IIII), Prisciano, Séneca (Liber epistolarum, De 
Naturalibus, De Ira y Flores omnium librorum) y Tito Livio (Décadas). Domina el 
volumen de obras de interés teológico (documentos conciliares y dogmáticos en gran 
mayoría). Julio González defiende que la biblioteca de Juan de Segovia, contando con la 
escasez de medios del teólogo, no tenía mucho que envidiar a las otras bibliotecas 
contemporáneas (la Biblioteca Vaticana, la de los Médicis, Nicoli de Florencia, 
Visconti, Besarion o Federico de Urbino). 
Manuscritos con procedencia explícita de la biblioteca universitaria 
                                                 
36
 La Universidad parecía haberse contagiado del afán que por entonces dominaba a los humanistas 
italianos por acrecentar sus tesoros bibliográficos, instalándolos en local propio con toda magnificencia. 
Tratándose de la biblioteca no reparaban en gastos. 
Fig. 17 y Fig. 18. Corpus aristotélico y representación de la ética aristotélica en la 




De los 17 manuscritos en los que consta la procedencia del fondo antiguo, 5 son de 
materia aristotélica. Ninguno pertenece a la filosofía moral, abunda, por el contrario, los 
de filosofía natural. Uno recoge la obra de Jorge de Trebisonda, traducida al latín por 
Alonso de Palencia, Libri de comparatione philosophorum Platonis et Aristotelis. 
Protectio Aristotelis Problematum (Salamanca, USAL, Ms.95). Otro recoge la 
traducción de Trebisonda de la Rhetorica, cuyo poseedor fue el mismo Alonso de 
Palencia (Ms. 63), y los otros tres traen obras de filosofía natural aristotélica 
(traducciones de Trebisonda del De anima, Physica y De generatione et corrputione, 
Ms. 68), las traducciones de Boecio de los Priora analytica, Topica, Sophistici elenchi y 






El resto de representación de la tradición clásica son: Politica de Platón, cuyo 
poseedor fue Alonso de Cartagena, la Rethorica y De inventione, de Cicerón, las 
Epístolas de Séneca y una Vita Terentii. 
 
Bibliotecas de los colegios universitarios de san Clemente y de san Bartolomé 
 
Tampoco podemos olvidar las bibliotecas de los colegios universitarios creados en el 
siglo XV: el colegio de San Bartolomé y, en Roma, el colegio de San Clemente del que 
bebieron también los salmantinos. 
 
- Colegio de san Clemente 
 
El colegio español de san Clemente debe su prestigio a la actividad de don Gil de 
Albornoz (1295-1367), quien donaría a su biblioteca sus 36 volúmenes (García y García 
1972). De entre ellos, está constatado que tenía 10 manuscritos aristotélicos, de los 
cuales 2 son de la Ética: uno según la versión latina de Grosseteste (siglo XIII) y otro 
son los Comentarios de santo Tomás (siglo XIII-XIV). Además, el tratado pseudo-
aristotélico De bona fortuna (siglo XIII) y la traducción de Secretum secretorum por 
Felipe de Trípoli (siglo XV). De entre los incunables, cinco son de obras aristotélicas y 
ninguno pertenece a la Ética, solo puede constar la filosofía moral aristotélica de 
manera indirecta por la presencia de una edición del De regimine principum de Gil de 
Fig. 19. Corpus aristotélico en el fondo antiguo 









- Colegio de san Bartolomé (1401) 
 
La biblioteca del primero debe mucho al celo de don Diego de Anaya y Maldonado 
(1367-1437), obispo de Salamanca, promovido en 1408 a la diocesis de Cuenca y en 
1418 a la de Sevilla, quien contribuyó a formar la biblioteca del colegio dotándola en 
1437 de la colección que había ido reuniendo a lo largo de sus estancias en Italia –donde 
tomaría como modelo para el suyo el colegio de Bolonia - a su vuelta del concilio de 
Constanza (1417) (Galende Díaz 2000: 35). Los 472 volúmenes que forman la donación 
son la mayoría de contenido científico (Aguadé Nieto 1992: 110-111). Y, de entre ellos, 
48 son de materia aristotélica, en donde abundan los ejemplares de filosofía natural y les 
sigue en prioridad los de lógica. Los siguientes en orden son los de Metafísica y Ética, 
en donde encontramos 9 ejemplares: Magna Moralia, Ethica Eudemia, la traducción de 
Grosseteste, los comentarios tomistas, la versión de Gerardo de Odón, la de Pedro de 
Corveheda, la traducción de Leonardo Bruni y dos ejemplares de los comentarios de 
Pedro de Osma. 





Si hiciéramos un cómputo visual del total de representación de ejemplares de materia 
aristotélica en el ámbito universitario salmantino, uniendo todos los datos aquí 
recogidos en un gráfico, quedaría lo siguiente: 
Fig. 20 y 21. Corpus aristotélico y representación de la ética aristotélica en la 
biblioteca del cardenal Gil de Albornoz. 
 
Fig. 22 y Fig. 23. Corpus aristotélico y representación de ejemplares de la Ética 









De entre estos, lo que más representación hay es de comentarios (compilaciones, 
quaestiones…). No podía ser de otra manera en el ámbito académico en el que se 
utilizaban. 
 
Incunables en la biblioteca universitaria de Salamanca 
 
Entre las 459 entradas de incunables e impresos recientes (ca. 1500-1505) que recoge 
el catálogo de Riesco Bravo, 57 son de materia aristotélica. Predomina la lógica, 
filosofía natural y metafísica, siendo dos los ejemplares que se basan en la moral 
aristotélica: unas Quaestiones super libros Ethicorum Aristotelis, cum textu de Juan 
Versor y los comentarios de Pedro de Osma: dos autores de enorme distancia en el 
tiempo y también representantes de un diferente acercamiento al texto. Indirectamente 
aristotélico son los ejemplares del De regimine principum de Gil de Roma en su versión 
latina y en su traducción y glosa por Juan García de Castrojeriz. Contiene también dos 
obras de santo Tomás que titula Commentaria in libros politicorum Aristotelis, absoluta 
a Petro Alverniense et enmendata a Johanne Ferrario y Commentaria in libros 
politicorum Aristotelis cum textu, interprete Leonardo Aretino. Como el resto de 
incunables, casi todas salidas de las prensas venecianas, excepto en tres casos que se 
imprimen en Salamanca (Thomas Bricot, Textus abbreviatus Logicae Aristotelis, 
castigatus per Ferdinandum de Prexano, la Expositio super IV libris meteorum 
Aristotelis de Pedro de Alvernia y los Commentarii in libros Ethicorum Aristotelis, 
correcti per Magistrum de Roa de Pedro de Osma) y uno impreso en Sevilla (el De 
regimine principum traducido). 
De todos los ejemplares aristotélicos, abundan los comentarios (13), expositiones 
(16) y quaestiones (20), que no hace sino corroborar el interés pedagógico de 
acercamiento al texto, así como el hecho de que la nómina de autores corrobora la 
primacía del método escolástico: san Alberto Magno, santo Tomás de Aquino, Gil de 




Fig. 24. Contabilización global del corpus 
manuscrito aristotélico y la representación en él de 




2.5. Aristóteles en las aulas y Aristóteles en la corte: el acceso al texto y la 
aplicación cortesana 
 
2.5.1. La universidad de Salamanca: afluencia de corrientes intelectuales y servicio a 
la corte castellana 
 
De acuerdo con los textos que se difundieron en Castilla y a los datos que confirman 
que `a partir de 1400, tres cuartas partes de los que en Castilla seguían carrera 
universitaria estudiaban en Salamanca. El resto se repartía entre Valladolid, Roma y 
Bolonia´ (Beltrán de Heredia 1966), me parece coherente centrarme en primer lugar en 
este centro académico y político castellano. 
El origen inicial del Estudio tiene, como todos, raíces eclesiásticas. A partir de la 
escuela episcopal y catedralicia preexistente, surge en 1218 el Estudio del reino de 
León, con un apoyo relativo por parte de Alfonso IX, en la medida en que su cancillería 
mantenía relaciones interesadas con el cabildo salmantino. Fernando III, rey de Castilla 
y León, confirmó las Escuelas de Salamanca en 1243. La reglamentación sistemática se 
produce en 1254 durante el reinado de Alfonso X, quien trata de controlar y mantener el 
orden entre los enfrentamientos de los estudiantes con los ciudadanos. Es en este 
periodo cuando se solicitan las bulas a Alejandro IV, quien otorgó al Estudio en 1255 de 
sello propio y el reconocimiento de Studium Generale, con la concesión de la licentia 
ubique docendi, según le había pedido el rey y el obispo y cabildo salmantino. 
La presencia de la autoridad regia junto a la eclesiástica se mantuvo constantemente 
en el Estudio salmantino. Al sostenimiento de este contribuyeron en gran medida las 
tercias reales que les concedieron los papas, aunque no siempre se cumplían debido a 
las retenciones que ejercían los monarcas y ante las que los pontífices debían responder 
a petición de los miembros universitarios. Será el papa también quien elimine la última 
restricción sobre la obligatoriedad de formarse en teología en París y en leyes en 
Bolonia: Juan XXII otorga la licencia docendi definitiva en 1333. El rey será quien 
confirme los privilegios y vigile el cumplimiento del orden entre nobles, caballeros y 
altos prelados. Y el hecho definitivo de que el Estudio salmantino apoye la causa del 
papa de Aviñón (Clemente VII), por mediación de Pedro de Luna (futuro Benedicto 
XIII) significa el paso definitivo para que Roma tenga en Castilla un aliado político leal, 
con la consiguiente concesión de privilegios que esto conlleva para el todavía incipiente 
estado moderno castellano. En resumidas cuentas, los reyes funcionaban como 
intermediarios indispensables entre el Pontífice y la Universidad, y esta posición les 
confería una autoridad política sobre el centro de la cultura académica castellana, de la 
que surgía el personal administrativo indispensable para el funcionamiento de la 
monarquía. 
 
2.5.2. Profesores de Moral: tendencias de la filosofía política en la lectio universitaria 
 
La Facultad de Artes quedó ya instituida por Alfonso X que impartía las materias del 
trivium y del quadrivium. El 26 de julio de 1411, Benedicto XIII emite una 
Constitución, luego renovada por Nicolás V en 1422, por la que se añadieron las 
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materias de Astrología, Geometría y Aritmética. Solo contaba con dos cátedras, la de 
Física y la de Ética, la primera introducida a finales del siglo XIV y la segunda en el XV. 
En el libro de tercias de 1406 esta cátedra de Ética figura como cátedra extraordinaria, 
pero en 1411 pasa ya a ser de la plantilla: 
 
Praeterea quod quando reditus tertiae nuncupati in dicto studio pro legentibus deputati abundaverint, 
uterque gradus magisterii habens in primis in una de theologiae, et in alia de medicinae facultatibus 
legens, centum et quinquaginta florenos auri ibi communer currentes annuatim pro salario; in vesperis 
autem de facultatibus ipsis in duabus aliis cathedris ad haec in eodem studio deputatis, legentes, tot 
quot juristae hora vesperorum hujusmodi etiam legentes, secundum gradus differentiam, recipere 
consueverunt; legens vero de biblia, de qua in tertiis, et per magistrum vel licentiatum in dicta 
facultate theologiae dumtaxat legi volumus, si magister, centum, et si licentiatus fuerit, ut praefertur, 
octoginta florenos similes; necnon de philosophia in duabus, in una de naturalibus et in tertiis vel ante 
primam, in alia cathedris de moralibus in nonis vel post vesperas, vel aliis de horis, prout studentibus 
placuerit et utilius fuerit pro eisdem. De logicalibus vero in duabus, ac de grammaticalibus in aliis 
etiam duabus consuetis horis legi. Quedoque quilibet in philosophiae ac logicae et grammaticae 
facultatibus, ut praemittitur, legens, si magister centum, et si licentiatus octoginta, et si baccalarius in 
artibus fuerit quinquaginta florenos similes. (Bulario de la universidad de Salamanca, pp.25-26) 
 
La filosofía moral, de acuerdo con el modelo parisino, se incluyó como exigencia de 
la teología escolástica a la que servía de introducción (Beltrán de Heredia 1970: 219). 
Aunque no solo para los teólogos, sino también los futuros médicos, era obligatorio el 
bachillerato en Artes, la relación entre filosofía moral y la teología se sigue observando 
a lo largo de todo el siglo XV y del XVI (Beltrán de Heredia 1970: 221). De todas 
formas, estos cursos en ética seguían siendo de los menos concurridos si los 
comparamos con los de Gramática y Lógica. 
Los profesores de la cátedra de Moral nos hablan, por un lado, de la ya mencionada 
relación de estos estudios con la teología pero, al mismo tiempo, nos obligan a entender 
la influencia que estos estudios tuvieron que tener en la formación de los letrados, que 
serían pieza fundamental del entramado civil cortesano. Es imposible concebir los 
estudios de la moral sin relacionarla con la actuación civil. Confirma esta realidad la 
relación de catedráticos de moral que recorrieron las aulas salmantinas. Alfonso 
Fernández de Madrigal, el Tostado (ca. 1400-1455) ocupó esta cátedra según 
demuestran sus dos relecciones De optima politia y De statu animarum post mortem 
que derivan de la disciplina moral, que se han fechado antes de 1436. También sus 
Cuestiones corroboran su dedicación a la materia en filosofía moral. La presencia de la 
influencia aristotélica en el Tostado es igual de evidente su Breviloquio de amor y 
amiciçia (ca. 1437-1441). El Tostado pasaría a ocupar la cátedra de Biblia en 1440-
1441, su capacidad de trabajo le permitiría simultanear ambas cátedras, cuyos 
conocimientos eran no solo compatibles sino dependientes entonces y cuya relación se 
refleja en los escritos de este erudito. La relación entre su formación universitaria y su 
categoría eclesiástica se aúnan en el servicio a la corte que queda constatado en los 
servicios que le encomendó el rey Juan II. Primero como comisionado por el rey Juan II 
en 1442 para asistir al concilio de Basilea en pro de la causa conciliarista. Después, 
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como consejero de Juan II desde 1444 y maestrescuela en 1446, a pesar de que él 
quisiera haber ingresado en la Cartuja. Y finalmente nombrado obispo de Ávila (1454-
1455). El siguiente en ocupar la cátedra fue Pedro de Osma, durante los años 1458-
1463. Fruto de este trabajo es el texto de Commentaria in libros Ethicorum Aristotelis 
que editaría su discípulo Fernando de Roa y que corresponde a su docencia como 
maestro de Artes durante el curso 1457-1458 (Robles Carcedo 1992: 30), texto en el que 
también nos detendremos más adelante. Tanto Pedro de Osma como Fernando de Roa 
no ocuparon papeles representativos en la corte, pero sus actividades en el ámbito 
universitario no fueron ajenas al contexto político. En 1464 Hernando Pérez de 
Talavera, el futuro arzobispo de Granada y confesor de la reina Isabel la Católica, 
aparece como catedrático de la asignatura de moral, que debía estar regentando al 
menos por un año. En 1466 renunció a ella porque se ausentaría de la ciudad, 
cediéndola en favor del bachiller Juan de León, quien la ocupó hasta su muerte en 1473. 
Entonces la tomaría Fernando de Roa, que hasta entonces estaba regentando la cátedra 
de Lógica, y continuó en la de moral hasta 1494 cuando se pasó a la de prima de 
Teología. Fruto de su dedicación a la cátedra de Ética se conservan tres de sus 
relecciones: De domino et servo, De felicitate y De justitia et iniustitia, impresas junto a 
sus comentarios a la Política según la versión de Leonardo Bruni. El siguiente 
catedrático en filosofía moral, ya entrando el siglo XVI, fue Alfonso de Valdivieso, 
quien ocupó la cátedra desde 1494 hasta su muerte en 1519. 
La conexión entre universidad y corte se ve nítida en el caso del Tostado y de 
Hernando de Talavera. Los conocimientos adquiridos en teología y leyes, el primero, y 
en teología el segundo los pusieron al servicio de la corte de diversas maneras. En el 
caso concreto de la presencia de la Ética aristotélica en sus actividades, el Tostado la 
demuestra en sus Paradoxa dedicadas a la reina María y a Juan II y el Brevyloquio de 
amor e amiçiçia, dedicado también al rey Juan II y, también, traducido del latín al 
romance por encargo del rey. Por otro lado, sus Cuestiones  se dirigen a los alumnos 
universitarios, siguiendo el objetivo didáctico de sus clases sobre filosofía moral. El 
caso de Hernando de Talavera (1428-1507). En el caso de Pedro de Osma nos 
asomaremos a la otra cara de la moneda: el escepticismo hacia las tendencias religiosas 
heterodoxas de las que podría parecer culpable Pedro de Osma y su relación con la 
influencia aristotélica. 
 
2.5.3. La auctoritas aristotélica en la corte 
 
Las virtudes de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad se consideran 
específicamente propias de príncipes (Langer 2013: 309). De hecho, Kruger Born, 
según el tratamiento de estas virtudes,  divide los tratados de príncipes en dos grupos: 1) 
los tratados `pre-aristotélicos´ (con Juan de Salisbury, Gilbert de Tournai, Jacques de 
Cessores y Giraldus Cambrensis como representantes), y que desarrollan las virtudes de 
la liberalidad y la magnificencia; y 2) los tratados `aristotélicos´ (con santo Tomás de 
Aquino, Gil de Roma, Tomas Occlave, Pierre de Bois o Marsilio de Padua), que son en 
los que se incluye como virtud regia a la magnanimidad (Kruger Bon: 1928). La 
aportación aristotélica será particular en la construcción del modelo de príncipe ideal. 
76 
 
Por este motivo, el estudio se focaliza en rastrear el aristotelismo reflejado a través del 
tratamiento de estas tres virtudes, el contexto en que se desarrollan tales 
comportamientos y las maneras de llevarlos a la práctica. 
El término `corte´ designa dos realidades relacionadas entre sí: Por un lado, se refiere 
al conjunto de personas (y sus funciones) que rodean al monarca y, por lo tanto, a un 
tipo determinado de comportamiento. Por eso, desde el siglo XI se utiliza el término 
`cortesano´, derivado del latino curialitas, para referirse a una actitud refinada y 
educada, fruto de una educación esmerada y que desembocan en comportamientos 
constructores del `proceso civilizador´, lo que justifica que se origine en las clases 
sociales seculares más altas (Elias 1998: 107-108). En segundo lugar, la corte también 
define el conjunto de instituciones que la conforman. En este sentido, el proceso de 
configuración de la corte se produce a partir de procesos e instituciones que poco a poco 
irán evolucionando, consolidándose y profesionalizándose de acuerdo con el contexto 
social y económico de cada período histórico. 
El factor determinante en ambos aspectos es que tal elaboración se produce en el 
marco de las relaciones entre rey y súbditos,
37
 que se concretan, a su vez, en las distintas 
funciones de los miembros de la corte a raíz de las diversas necesidades que van 
surgiendo a la hora de gobernar un territorio. Por eso, mientras en los comienzos la Casa 
del rey y la Corte del rey eran órganos más diferenciados, progresivamente irán 
asimilándose, debido a que las circunstancias sociales exigen una mayor sofisticación de 
las estructuras administrativas. En la misma línea, el paso de las cortes itinerantes a las 
sedes establecidas y la progresiva complejidad y ampliación de las áreas de actuación de 
las funciones cortesanas influirá en el desarrollo de los oficios y de las personas que los 
desempeñan. En este entramado, el consejero del rey seguirá ocupando un papel 
primordial. Y por eso, el saber letrado implica una llave de acceso al poder político y, 
por lo tanto, a un determinado estatus social (Maravall 1967b: 347-380). A partir de ahí, 
se entiende que la `cortesía´ no se limite a una forma específica de comportamiento sino 
que implique un `conocimiento´ determinado (Maravall 1967a: 261-274). Es en este 
ámbito de evolución social, intelectual y política, donde se percibe cierto dinamismo, en 
el que también se desarrollan, difunden y fortalecen determinados discursos ideológicos 
socio-políticos, en los que, en la medida en que la propuesta aristotélica tiene algo que 
decir, me interesa centrarme. 
El caso hispánico, a diferencia de la teoría de las ciudades-estado italiana, se utilizará 
al Filósofo para fortalecer la opción monárquica. Ahora bien, el cómo había de regir el 
rey a sus súbdito y las particulares luchas de intereses de algunos nobles, proporciona 
                                                 
37
 Partidas, II, 9, 27: `Corte es llamado el lugar do es el monarca, et sus vasallos et sus oficiales con él, 
que le han cotidianamente de consejar et de servir, et los otros del regno que se llegan hí ó por honra dél, 
ó por alcanzar derecho, ó por facer recabdar las otras cosas que han de veer con él; et tomó este nombre 
de una palabra del latín que dicen “cohors”, que muestra tanto como ayuntamiento de compañas, ca allí se 
allegan todos aquellos que han á honrar et guardar al monarca et al regno´ Espéculo, II, 14, 1: `Corte 
decimos que es logar o son los mayores señores asi como apostoligo o emperador o monarca o grant 
señor. E a nombre Corte por todas estas razones. La una por que es logar o se deven catar todas las 
sobeianias de los malos fechos. Ca y es la espada de la justicia del señor con que se corta. La otra razón 
por que a nombre Corte es esta, porque se legan y todas las conpanas que an de guardar e de onrar e de 
ayudar al señor de la corte. E otrosí es llamad Corte porque es el señor mayor cuyo es el cuydado de la 
Corte dado de guardar la tierra en paz e en derecho´. 
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distintas ocasiones para servirse de Aristóteles. 
 
2.5.4. Dinero y rango social; proximidad a la corte; la liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad en el discurso social. 
 
El rey, cúspide de la corte y alrededor de la cual se gesta esta, ha de proveer a sus 
súbditos de los bienes necesarios para vivir, debe defenderlos de los enemigos que 
pretenden apoderarse de sus riquezas y, por el bien de sus gentes, ha de ampliar su 
poder territorial a través de las acciones de conquista y reconquista. En la otra dirección, 
los súbditos han de contribuir a mantener la corte, que es lo mismo que participar en la 
estabilidad del reino, es decir, trabajar por el bien común. En la medida en que la 
riqueza es un bien que hace posible esta realidad y de acuerdo con las específicas 
funciones que cada súbdito desempeña en el cuerpo social, se explican tres factores que 
contribuyen a enmarcar la presencia aristotélica en el desarrollo del discurso ético y 
político medieval y protorrenacentista: 1) Dinero, rango social y estamentos social; 2) 
La proximidad a la corte, letrados y dinamismo social; y 3).Tratamiento de las virtudes 
de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad. 
En el primer caso, la administración de las riquezas de un reino refleja la 
clasificación social del mismo. El rey es quien distribuye a cada uno lo que le conviene 
de acuerdo con la dignidad del dador, por un lado, y del (objeto) receptor, por otro. 
Estas condiciones proceden de la Ética aristotélica cuando se refiere a las virtudes de la 
liberalidad (EN, 119b24-25) y magnificencia (EN, 1122b25). 
El concepto de riqueza evoluciona y, con él, los signos que denotan un específico 
rango social. Mientras en los primeros siglos la riqueza se identificaba con la posesión 
de tierras, el progreso de la realidad social y la complejidad de las relaciones con la 
soberanía obligarán a una adaptación de los valores regios y nobiliarios y a una 
reelaboración del fundamento moral e ideológico en el que se fundamentan. 
El rey se apoya en la nobleza para el mantenimiento de su autoridad y esto se 
concreta en una serie prebendas, que se traducen en términos económicos, es decir, 
tierras y títulos nobiliarios que proporcionan una superioridad social de clara influencia 
política. En otro orden de cosas, el rey tendrá que lidiar con las ciudades, fuente de 
ingresos para el reino, pero las relaciones establecidas en este punto se basan en 
coordenadas distintas de las establecidas con los nobles, donde la tendencia a la 
asimilación social y las aspiraciones políticas  provocarán situaciones de difícil 
equilibrio y en las que, por cierto, unos y otros se servirán de los movimientos urbanos 
para unos u otros intereses. En realidad, la cuestión de rango social y su relación con la 
superioridad política y económica se da entre clases regias y nobiliarias de una manera 
más evidente. Y es en estos grupos sociales donde se localiza la doctrina ética 
aristotélica sobre la virtud de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad, cuestión 
que, dicho sea de paso, es coherente con la propuesta del Filósofo, quien consideraba 
que los que debían regir la sociedad habían de ser virtuosos y poseer bienes materiales 
(EN, 1099a32-34), es decir, nos adentramos en el contexto aristocrático. 
En el caso de la proximidad a la corte como rasgo dependiente de la influencia 
social, hay que mirar a las distintas las funciones ejercidas en la corte. Estas cubrían 
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distintas competencias y todas ellas eran delegadas por el rey y se dirigían a su servicio. 
La diversidad de servicios se concreta en los oficiales de la Casa real y los de la Corte 
regia (extensión de la primera) (Elias 1983: 60-62). En un primer momento los oficios 
de la Casa real incluían los oficios privados y los públicos, los domésticos y los 
cortesanos. Y por otro lado estaba el Consejo real (como heredero de la antigua curia 
regia), que representaba a las ciudades y donde apenas tenía cabida la alta nobleza.
38
 
Conforme se va sofisticando la corte, se necesitan oficiales con una formación técnica y 
letrada más específica que les permita desarrollar los oficios públicos, a consecuencia 
de esto se producirá una diferencia mayor entre el ámbito privado y el público en el 
servicio al rey (Ladero Quesada 1998: 328). Es aquí donde se explica la emulación de 
las llamadas cortes nobiliarias (o las casas nobiliarias) con el aspecto privado de la corte 
regia, que justificará, a su vez, la semejanza en ciertas particularidades del discurso y 
comportamiento moral aristocrático. 
El rey es de quien depende la delegación de las distintas funciones administrativas 
del reino. Las razones por las que el monarca elige a unas o a otras personas son, por 
orden de preferencia: 1) por razón de amistad y confianza, 2) por razón de parentesco, 
3) por razones de interés político y 4) por conocimientos técnicos (que es más tardía) 
(García Marín 1987).
39
 La primera razón nos habla del concepto de amistad en términos 
políticos, en donde la confianza y lealtad se traducen en servicio a la causa regia. La 
segunda intensifica la noción de sangre regia o nobiliaria; la tercera remite a la eficacia 
política que, en principio, en las otras dos tampoco debía faltar. Al fin y al cabo, la 
concesión de un cargo oficial en la corte era una manera que el rey tenía de otorgar 
`mercedes´ a aquellos que estaban a su servicio. De todas formas, hay que tener en 
cuenta que ese nombramiento no era siempre efectivo, es decir, cuando se concedía a un 
noble un cargo oficial, la mayoría de las veces se limitaba a una cuestión nominal más 
que efectiva, porque los nobles no trabajaban en tal oficio. Y es que el `honor´ que 
recibía un noble era un tanto superior a la mera `remuneración´ económica de los 
oficiales públicos, de la misma forma que la relación con el rey que establecen ambos 
grupos tampoco es la misma; los nobles mantienen una dependencia de `cuasi-
semejanza´ (razón de amistad) con el rey, mientras los segundos reflejan la relación 
descendente de poder de rey a servidor (razones de orden político); en el último punto, 
la elección por conocimientos técnicos, se adscribe la incipiente y cada vez más 
relevante figura del letrado cortesano, en la que, como veremos, se observa un principio 
de dinamismo social al adquirir primacía social personas que no necesariamente son de 
`pura sangre´ nobiliaria. La progresiva burocratización de la corte (a partir del siglo XIV 
y, sobre todo, a partir del XV), exige una mejor y mayor cantidad de conocimientos 
técnicos, y por eso se puede empezar a considerar a estos oficiales de la corte como los 
                                                 
38
 El Consejo Real, instituido en 1385 por Juan I (heredera de la antigua Curia Regia Ordinaria), como un 
órgano consultivo del monarca en el gobierno y la administración, fue cada vez más técnico y estaba 
integrado, en su mayoría, por juristas (en 1459 su composición se fijó en doce miembros: ocho letrados, 
dos prelados y dos nobles. 
39
 Como veremos más adelante, aquí se pue remitir a la manera de actuar de Alejandro Magno en las 
estrofas del Libro de Alexandre donde se veía como se ´precia´ a los amigos (LAlex., 764, 945), a los 
parientes y amigos (LAlex., 769, 949) o al pueblo en general (LAlex., 1210), mientras que se califica de 
`mal precio´ a los traidores (LAlex., 1104). 
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protagonistas en el movimientos hacia una especie de `nueva nobleza´ (Asenjo 2006: 
145-146 y García Marín 1974: 203). Además, como no podía ser de otra manera, el 
dinamismo social no afecta solo a estos nuevos oficiales, sino que también la nobleza 
`antigua´ se ve obligada a fortalecer sus posiciones privativas junto al monarca y, así, 
asegurarse la recepción de las dignidades, honores y poderes políticos determinados. 
Esta cercanía de los grupos nobiliarios no será la misma que la de los oficiales públicos 
de la corte (ya solo el hecho de que los nobles vivían en sus propiedades, que tenían 
obligación de administrar, marca una diferencia), pero sí es cierto que, aun sin ser 
siempre física, sí que procuran mantener la dependencia política y económica de tal 
manera que el rey dependiera de sus servicios, y así ellos pudieran mantener sus 
privilegios. Poco a poco la proximidad física a la figura del rey se convertirá en una 
cualidad esencial para mantener, ampliar o adquirir un rango social y económico 
determinado. Al mismo tiempo, rey era el primer interesado en tener a los nobles 
`cerca´, a su servicio, para controlar mejor sus movimientos y hacerlos, también, 
depender de su autoridad, por ejemplo Juan II y Enrique IV de Castilla no lograron 
plenamente tal control pero sí denotan un importante inicio en este movimiento; o que 
los Reyes Católicos destruyeran muchos castillos y crearan más títulos nobiliarios no se 
explica sino por la intención de reforzar su poder frente a las ambiciones nobiliarias 
desordenadas. 
En estos cambios y movimientos se observa que el rango y la dignidad heredada no 
bastan para mantener o adquirir cierta superioridad social. La posibilidad de que no-
nobles puedan acceder a puestos de influencia política debido al desempeño de 
funciones cortesanas supone un aviso de futuros cambios. Además, los nobles se 
caracterizan por la posesión de riquezas heredadas, pero ahora no solo ellos sino 
también parece que, aunque poco a poco y de ninguna manera definitivamente aún, 
aquellos que acumulan riquezas con su trabajo pueden adquirir una estimada posición 
social. A esto se añade la consideración de que los bienes de fortuna son un rasgo que 
determinará la posibilidad de ser elegido o no para los cargos oficiales en la corte 
(García Marín 1987: 196). De esta manera, se irá orientando, paulatina y lentamente, la 
división funcional hacia una de carácter más material, según se sea pobre o rico. 
Aristóteles diferencia en su Ética entre riqueza heredada y riqueza adquirida, donde 
especifica que serán más liberales los primeros (EN, 1120b11) y serán más magníficos 
los que tienen riquezas propias (adquiridas por propio esfuerzo, por herencia, o por su 
noble cuna), porque las riquezas propias significan grandeza y prestigio (EN, 1122b30-
32). 
Por lo tanto, el poder político y la posesión de riquezas son dos caras de la misma 
moneda,
40
 y, junto a estos términos, los discursos en defensa de la dignidad social 
emplearán el concepto de `honor´ y `linaje´. Detrás de toda esta estructura se mantiene 
latente el concepto de virtud reflejado en el comportamiento de los grupos sociales, y 
que funciona como herramienta legitimadora del honor y del linaje; en el `ethos´ de los 
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 Riqueza y dinero no son términos equivalentes. Poseer riquezas implica poseer `honor´, mientras que 
tener dinero no. Igual que tener dinero no implica poder político mientras que las personas ricas sí son 
superiores políticamente. No se puede `comprar´ una posición en la corte, aunque sí que hay que `pagar´ 
por sus servicios (pero es distinto el que paga –poderoso- que el que recibe el dinero – servidor). 
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nobles y príncipes veremos cómo se combinan a la perfección la virtudes en relación a 
las riquezas, estas son liberalidad, magnificencia y magnanimidad, con un discurso 
ideológico en favor de una superioridad en la jerarquía social. 
Ese discurso moral y político quedará reflejado, en parte, en algunos tratados teóricos 
que defienden que cada persona ha de actuar de acuerdo con su función en la sociedad. 
Mi análisis se centra en las clases regias y nobiliarias, donde la ética se utiliza 
especialmente para legitimar comportamientos y mantener privilegios (Quintanilla Raso 
2008: 147) y en donde el concepto de virtud en sentido aristotélico es esencial. Al 
respecto hay que mencionar el debate nobiliario, que plantea la posibilidad de si los 
actos virtuosos son prueba de la noble sangre del individuo desde su nacimiento, lo que 
justificaría su dignidad y bienes desde el comienzo y su transmisión de generación en 
generación (nobilitas sanguinis causa); o, por otro lado, si se puede adquirir nobleza 
social mediante actos de virtud (nobilitas virtutis causa).
41
 La relación entre virtud y 
nobleza que plantea Aristóteles tiene mucho que ver con este debate; el Filósofo 
considera la virtud como una segunda naturaleza del hombre pero fruto del hábito 
(hexis), y no innata (genus). Una vez adquirido el hábito, sí se puede decir que el 
hombre posee una naturaleza virtuosa inalterable (Nederman 1997: 62-65). Aunque 
puede parecer que este debate cae en la pregunta de ¿qué es antes, el huevo o la 
gallina?, la teoría aristotélica señala que la virtud es la que da el sentido a la nobleza 
(ó`excelencia´) y, a partir de ahí, los signos externos que la confirman tienen 
sentido. En siglos posteriores se da por hecho que el estamento nobiliario implica 
virtud, aunque la puesta en práctica del discurso etico no sea siempre fidedigna. Aun 
así, a pesar del fracaso en su aplicación práctica, esos casos reflejan la virtud como 
origen del orden social. 
Aristóteles explica que los hombres no solo han de actuar virtuosamente para 
alcanzar la felicidad final, sino que la propia bondad de los actos virtuosos ya son 
motivo suficiente para que uno se conduzca de una manera noble. También especifica 
que este comportamiento exige cierta heroicidad (no temer las exigencias que supone 
alcanzar un bien excelente) (EN, 1115b13; 1116a12; 1116b 2-3; 1117a16-17; 1119b15-
18; EN, 1120a 23-29; 1122b 6-7) (Smith 1986: 18), y, por lo tanto, este discurso deriva 
necesariamente en un elitismo social, pues si no todas las personas pueden actuar de la 
misma manera, no todas son igual de virtuosas, por lo tanto, hay unas que son 
superiores, más heroicas, que otras. A esto se añade que hay virtudes que exigen esa 
superioridad mientras otras no, es decir, si no todas las personas tienen las mismas 
virtudes, no todas deben estar en el mismo nivel social y, en consecuencia, la jerarquía 
social se fundamenta en la jerarquía moral. Un ejemplo en el orden de las virtudes lo 
tenemos precisamente en las tres que he seleccionado para este trabajo: la liberalidad y 
la magnificencia son diferentes en grado; según Aristóteles, cualquier persona corriente 
puede ser liberal, pues ya tenga mucho o poco dinero, puede gastarlo liberalmente, pero 
                                                 
41
 Este debate remite al contexto del tratado de Buonaccorso de Montemagno (ca. 1389-1439), De 
nobilitate (1422) que fue traducido en toscano por Angelo Decembrio y por Giovanni Aurispa. Y del 
toscano al castellano por Carlos, Príncipe de Viana hacia 1460-61 (Heusch 1993: 96) y que presentará un 
tratamiento determinado en las obras del Marqués de Santillana, como ser verá más adelante. Gómez 
Moreno (1994) aporta un buen número de ejemplos de ese recorrido ideológico entre las dos penínsulas. 
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un magnífico, por el contrario, ha de tener más dinero y emplearlo solo en grandes 
gastos (superiores) (EN, 1122a22). En tercer lugar, a la magnanimidad se le llama la 
corona de las virtudes y exige una grandeza de ánimo que no todo el mundo posee. El 
propio orden en que Aristóteles explica estas virtudes en el Libro IV de su Ética implica 
esta jerarquía pues él mismo las expone en el orden de grado y superioridad social que 
implican: liberalidad, después la magnificencia y finalmente la magnanimidad. 
Si las clases sociales superiores son las encargadas de gobernar (el rey siempre será 
la cabeza del reino y los nobles también tienen función de administradores en él), y el 
gobierno implica recta adquisición y distribución de las riquezas, es evidente que la 
formación para el gobierno tiene que considerar qué virtudes contribuyen a lograr este 
objetivo. Por eso me he centrado en las virtudes que tienen especial relación con: 1) las 
riquezas; 2) rango social y 3) la realidad cortesana. 
En primer lugar, estas tres virtudes exigen posesión de riquezas: la liberalidad, 
porque consiste en el virtuoso reparto de las mismas de acuerdo con la dignidad de la 
persona y del motivo en que se gaste; la magnificencia, porque exige gran cantidad de 
bienes para emplearse en grandes gastos, de acuerdo con la dignidad del bien común y 
de la persona que gasta; y la magnanimidad, en cuanto que remite a la grandeza de 
espíritu de quien emprende grandes acciones honorables. Esta última virtud, aunque no 
tiene que ver directamente con los gastos, sí los da por supuestos pero quedando claro 
que su virtud le hace estar por encima de las riquezas, al aspirar a bienes mayores 
(honores), que exigen una grandeza de alma. Esta superioridad le hace actuar `larga´ y 
`magníficamente´ con las riquezas (EN, 1124a 1-2). 
En segundo lugar, las tres virtudes tienen que ver con el rango social: la liberalidad 
sirve como fortalecimiento de las clases sociales, porque los dirigentes liberales son 
aquellos que premian los servicios prestados. Se observa así la jerarquía social implícita 
en esta definición de virtud, en que solo aquellos que reciben servicios, superiores en 
dignidad, son los que pueden pagar a los servidores, inferiores a ellos. Los magníficos 
demuestran su supremacía en obras que merecen tales gastos y que, a su vez, sirven de 
espejo de su dignidad (los grandes mausoleos regios, o los donativos a iglesias no hacen 
sino evidenciar ante el pueblo quién manda aquí). Los magnánimos, por último, 
emprenderán solo las grandes hazañas de las que es digno su espíritu. 
En tercer lugar, las tres virtudes evolucionarán con el desarrollo de la corte. La 
liberalidad se manifestará no solo en la distribución de riquezas, sino que el hombre 
liberal se relaciona también con la affabilitas que remite a una forma de comunicarse 
que nos lleva directamente a los contextos cortesanos.
42
 La magnificencia no solo tiene 
                                                 
42
 Fiammeta Papi explica de manera precisa y completa el modo en que este término se tiñó de 
aristotelismo. Santo Tomás fue quien acuñó este término y fue el Aquinate también quien lo relacionó con 
la cortesía (curialitas) (Sent. Ethic. IV, 14, ad. 1127 a. 2). La curialitas es el modo de comportamiento 
propio de los nobles, pero aquellos que no eran nobles por virtud, tratarían de acceder a ese estatus 
imitando las `maneras´ nobiliarias. En esos comportamientos se incluye la affabilitas, en la que la 
communicabilitas tiene mucho que ver (Sent. Ethic. IV, 13 ad 1127ª). Santo Tomás la relacionará con la 
liberalidad). Gil de Roma tratará de la liberalitas (De regimine, I, III, XVIII), de la communicabilitas (De 
regimine, I, II, XXVIII) y de la curialitas (De regimine, II, III, XVIII), construyendo así la imagen de que 
quien es liberal y afable es cortesano (curial) por antonomasia. La cortesía –término que Aristóteles no 
considera – adopta por tanto un `pedigrí aristotélico´ (Papi 2013). 
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su reflejo en la construcción de los castillos, sino también en las fiestas cortesanas, 
bodas, banquetes, embajadas diplomáticas y coronaciones (adaptando estas costumbres 
a los contextos medievales, a partir de los ejemplos aristotélicos de los gastos 
`honorables´ EN, IV, 1122b21-1122a1-10). En este ámbito se contextualiza la labor de 
mecenazgo, que tanto contribuyó a la literatura cortesana. Todos estos comportamientos 
son manifestaciones del despliegue del poder adquisitivo que sirve de sinónimo de 
supremacía política. En tercer lugar, el magnánimo emprenderá acciones peligrosas solo 
si son dignas de honor (EN, 1124b6-9), pero también implica una digna preocupación 
por la cultura (la ocupación en actividades inútiles (EN, 1125a10-11) y un 
comportamiento externo que incluye modos de hablar, de moverse (mesuroso, 
decoroso) que reflejan los hombres de gran espíritu (EN, 1125a13-16). 
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Hasta aquí podemos decir, por lo tanto, que la liberalidad es accesible a todos los 
hombres, la magnificencia a los nobles (aunque en los textos que iremos releyendo 
encontraremos la liberalidad aplicable también a ellos) y la magnanimidad parece 
posible solo a los príncipes y reyes. Así que nos movemos en un contexto 
eminentemente aristocrático, donde es fácil deducir cómo la ética aristotélica –ética de 
los ricos – encaja a la perfección.43 
 
                                                 
43
 `La noción de aristocracia surgiría así de una conciencia de estatus social y económico de riqueza que 
se asocia a la proximidad del poder y que, en la construcción monárquica, remite necesariamente al rey 
como referente superior. El referente social se encontraba en la propia sociedad nobiliaria, los parientes, 
servidores, encomendados, afines, además de vasallos y dependientes formaban parte de la Corte. La 
opción aristocrática parecía necesitada de ese poder de referencia, en torno al cual se constituiría la 
condición preferente, que se exhibía como rasgo diferenciador.´ (Asenjo 2006: 147). 
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2.5.5. Escolástica y humanismo cívico en el acceso a la Ética 
 
El estudio de los textos autorizados en las aulas constituye la base del sistema 
educativo medieval. La educación medieval se basa en el estudio de los textos 
autorizados y estos, a su vez, se autorizan gracias al acceso a ellos que proporciona el 
método pedagógico escolástico, nacido en el sistema intelectual que llamamos 
escolasticismo o, en palabras de Minnis, `high-order humanism´ dependiendo de nuestro 
`gusto´, sin por eso alterarse la claridad de los hechos (Minnis 1988: 8). Los 
comentarios son, así, las fuentes de acceso al conocimiento de los textos sagrados y de 
las obras de la Antigüedad clásica. La única ambición intelectual era la comprensión del 
texto. Para ello, los comentarios funcionaban como una introducción a la lectura 
(Minnis 1988: 13). Esta actividad, inevitablemente, tenía que contar con el contexto 
contemporáneo de los estudiantes y profesores, para poder acercar, actualizar, hacer 
entender el texto antiguo en el presente (Ward 2013) y aplicarlos a las necesidades 
contemporáneas (Nauert 1998) En estas introducciones y guías a la lectura, las 
herramientas escolásticas se aplicaban para desentrañar el significado y los argumentos 
del texto. El modo de hacerlo desembocaba en las conocidas clasificaciones, divisiones 
y subdivisiones que trataban de hacer comprensible la estructura del texto y en las 
definiciones y explicaciones del significado lingüístico para, así, hacer accesible el 
conocimiento y doctrina que se podía extraer de las argumentaciones del texto (Rowe 
2002). No es difícil suponer que toda esta actividad implicaba cierta interpretación por 
parte de los comentadores que, en lugar de presentar el texto directamente, lo adaptaban 
a las circunstancias y fines de la educación (Williams 2013). Por eso, cualquiera no 
podía tener acceso al texto, sino que se exigía una formación previa suficiente y 
autorizada. 
Quiénes eran los más adecuados para acceder al texto es la cuestión polémica entre 
escolásticos y humanistas del Renacimiento. Mientras en la Edad Media, la actividad 
cara a los clásicos era primariamente exegética (Laird 2002), de la que pretendían 
extraer lecciones doctrinales o religiosas, también en textos que en principio no la tenían 
(Lawrance 1994: 180), los humanistas del Renacimiento primaban un conocimiento 
profesional de la gramática (filológico), como único elemento que podía permitir a un 
profesional acceder a, y transmitir, más fidedignamente un texto. Esta formación 
gramatical implicaba una actividad no exclusivamente clerical. Su educación se 
producía en los studia y se ponía por obra en la administración cortesana, 
proporcionando a la actividad de acceso y transmisión de los clásicos un componente 
secular que influiría sobremanera, no solo en la formación de una clase de hombres 
liberales cuyas competencias profesionales van más allá de los monasterios (Lawrance 
1994: 180), sino en una aplicación de las ideas transmitidas por los clásicos en el 
desarrollo de las estructuras gubernativas administrativas. 
La continuidad entre Edad Media y Renacimiento es evidente. Se amplian las 
aplicaciones del conocimiento de los clásicos: a la intencionalidad exegética, se añade la 
de la emulatio y, como ya se ha dicho, los ámbitos profesionales de los comentaristas, 
traductores e interpretadores extienden sus límites. El concepto de auctoritas se 
ampliará a partir del Cuatrocientos: ya no es solo el contenido de la doctrina, sino que se 
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planteará también cuál es la forma más fiel de la transmisión de la misma (lengua, estilo 
y método de acceso a él). 
Por un lado conviene tener presente el objetivo, característica y resultados del 
método escolástico. Por otro, cómo veían los humanistas del Renacimiento tal método. 
Y, por último, cuáles son las características propias del método humanista y sus 
diferencias con el escolástico. 
El método escolástico nace en una universidad cuyo fin esencial es la formación de 
clérigos, de entre los cuales algunos alcanzarán los estudios superiores en teología. De 
acuerdo con el sistema de estudios, la dialéctica es herramienta fundamental para la 
comprensión y análisis del texto. Definiciones, divisiones, subdivisiones, refutaciones y 
conclusiones convertían el texto comentado en un trampolín o punto de partida para la 
elaboración de doctrinas armonizadas con el cristianismo o, dicho de otra manera, de 
sistemas de pensamiento útiles para el conocimiento de Dios, del hombre y del mundo, 
en este orden y subordinación. La aportación de Aristóteles al desarrollo de a dialéctica, 
provoca que sea asumido como propio por el escolasticismo. También la filosofía 
práctica del Estagirita se utilizó para sistemas especulativos que funcionaban como base 
previa a la teología y que se presentaban compatibles con la formación moral cristiana. 
A partir del Cuatrocientos se produce una mayor diversificación y cierta especialización 
de la filosofía como ciencia, en donde la Ética, sin ser autónoma, adquiere mayor 
relevancia. Y la ampliación de los interesados en la formación humanística provocará 
que la filosofía moral aristotélica alcance contextos más allá del contexto teológico 
hacia ámbitos morales de carácter secular con implicaciones políticas. 
Las acusaciones que recibieron los escolásticos por parte los humanistas sirven para 
completar el significado del panorama que supone el escolasticismo como método 
intelectual, y, a su vez, para comprender las propiedades del método que los humanistas 
reclamaban como más adecuado. Estos achacaban a los medievales un oscurantismo 
derivado de la lógica escolástica, que ocasionaba una perversión del lenguaje original de 
la obra, cuyos contenidos quedaban ahogados en esas estructuras, provocando la 
traición al original, que era el que los humanistas consideraban autorizado. Atacaron a 
los escolásticos de sectarismo, pues consideraban las obras de los clásicos solo de 
acuerdo con las coordenadas que ellos habían establecido, es decir, consideraban las 
obras antiguas fuera del contexto y esto impedía necesariamente una transmisión fiel de 
las mismas (Nauert 1998: 434). Creían firmemente que una formación profesional en 
gramática era la verdadera puerta de acceso a los textos. Un conocimiento apto de la 
lengua original de los mismos era imprescindible para comprender el sentido verdadero 
de las palabras. Este interés por la gramática como base de los estudios ahonda sus 
raíces, como ya se ha dicho, en la Edad Media, ahora el Renacimiento aboga por un 
acercamiento filológico (histórico) a la realidad del lenguaje y la transmisión de los 
textos. Además, la estética de los clásicos no debía ser sepultada por la frialdad de la 
lógica. A lo que hay que añadir el interés fundamentalmente práctico, cívico, humano 
frente a las aspiraciones especulativas, metafísicas y teológicas de sus antecesores. A fin 
de cuentas, es el distinto hincapié el que hacen cada uno sobre unos u otros intereses lo 
que refleja la diferencia. Ambos métodos se servían de la razón, pero el método era 
distinto. La pregunta de fondo es, al fin y al cabo, cuál es el método intelectual más apto 
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para el acceso al texto (Nauert 1998: 433) y, en este caso y en concreto, al texto de la 
Ética aristotélica. 
Los escolásticos también atacaron el método humanista. Consideraban que el 
excesivo interés por la retórica no era menos traicionero de lo que los humanistas les 
acusaban. Por otro, la intromisión de los últimos en ciertos campos del saber 
(principalmente peligroso en el caso de la exégesis teológica) y, por lo tanto, en ciertos 
ámbitos profesionales antes exclusivos de clérigos, agudiza la tensión entre ambos 
grupos. 
Los escolásticos se apropiaron a Aristóteles. Fueron los textos que se transmitieron 
del Filósofo los principales responsables del sistema intelectual originado en las 
universidades. Los humanistas del Renacimiento, como autoridad clásica que suponía el 
Filósofo, aunque heredada y transmitida por sus predecesores, argumentaban que era 
también preciso renovarlo y así hacer que renaciera el verdadero Aristóteles. La 
filosofía moral era de enorme interés para ambos (Gómez Moreno 2011) Si los 
medievales utilizaron a Aristóteles para elaborar un modelo moral, los renacentistas no 
miraron menos al Filósofo como referencia para sus guías de comportamiento. 
En los textos universitarios (comentarios, lecciones y cuestiones) observaremos 
cómo también en la universidad castellana se da ese viraje de orientaciones hacia el 
humanismo renacentista, desde los hombros de los gigantes medievales. 
 
2.5.5.1. Alfonso Fernández de Madrigal, el Tostado (ca.1405-1455): humanismo 
renacentista en la universidad y en la corte 
 
Alfonso Fernández de Madrigal, el Tostado inició los estudios en la Facultad de 
Artes de Salamanca alrededor de 1426-27. En 1433 fue admitido en el Colegio Mayor 
de San Bartolomé, del que en 1437 fue rector. En 1431-32 recibió el Magisterio en 
Artes y en 1441 el de Teología. En ese periodo escribió sus Commentaria in Genesim 
(1436), que forman parte de su proyecto exegético –inacabado –de comentar todos los 
libros de la Escritura. Por eso entre 1436 y 1438 escribiría In Exodum, In Leviticum, In 
Numeros, In Deuteronium y los comentarios In Iosue, In Iudices et Ruth. Entre 1438 y 
1440 redacta sus comentarios In primam partem I Regum, In librum II Regm y 
Commentaria in librum III Regum. En 1441 debió escribir el De Sanctissima Trinitate y 
en 1446 concluyó sus Commentaria in sextam partem Matthaei. Regentó la cátedra de 
Vísperas de Teología (1446-1454) a la vez que el de maestrescuela y, según se cree, en 
este período es también cuando ocupó la cátedra de Biblia, como él mismo nos indica en 
el tratado De Sanctissima Trinitate. También la temática de Contra clericos 
concubinarios nos lleva a encuadrar dicha obra en este mismo periodo (Belloso Martín 
1989: 31-32). Antes, a partir de 1431-32, se puede fechar su cátedra en Filosofía moral 
(Belloso Martín 1989: 15). Con motivo de esta labor, escribiría sus relecciones De statu 
animarum y De Optima politia. En 1437 escribiría las Paradoxae quinque (según la 
propia información que el autor nos aporta en el capítulo XX), escritas primero en 
romance para la reina María y después en latín para Juan II (Parrilla 2004-2005: 131). 
También entonces escribió un Confesional, Brevis formula confessionum, ad rudium 
instructionem. Entre 1437 y 1441 escribiría su Brevyloquio de amor e amiçiçia, para 
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Juan II, primero en latín y luego, a petición del rey, trasladado en castellano (Belloso 
Martín 1989: 17-18, 31).
44
 A esta vertiente cívica en sus escritos, hay que añadir el tono 
humanista de su Eusebio de las Crónicas o tiempos y Sobre los fechos de Medea, en las 
que se aprecia su gusto por el mundo helénico y por el legado cultural de la Antigüedad. 
Después de su viaje a Italia, con motivo de la comisión enviada por Juan II (1442) es 
cuando se fecha su Libro intitulado las catorze questiones del Tostado. Doce de las 
cuestiones versan sobre mitología de acuerdo con los gustos humanistas, y dos se 
ocupan de la filosofía moral. Son estas dos las que serán publicadas posteriormente con 
el título: Cuestiones de Filosofía Moral. En ellas se exponen las virtudes morales 
apoyándose en la doctrina aristotélica y en la tradición escriturística y patrística (Belloso 
Martín 1989: 29). 
En la actividad del Tostado se combinan de forma coherente y prolífica la actividad 
universitaria y eclesiástica con la cortesana, dos ámbitos, el de la Iglesia y la corte que, 
sobre todo en Salamanca, se aúnan de manera especial. De todas formas, conviene 
advertir que el interés fundamental del Tostado fue siempre teológico y religioso (de ahí 
su deseo de ingresar en el monasterio de la Cartuja a su vuelta de Italia), pero el servicio 
a la corona expresamente solicitado por Juan II le impidió llevar a cabo su deseo. Se ha 
dicho, aun así, que `supo llegar a un equilibrio y armonía entre su actividad pastoral y el 
magisterio de su pluma, combinando sabiamente una y otra. No era un hombre al que le 
gustasen los asuntos mundanos y las intrigas cortesanas´ (Belloso Martín 1989: 33). 
El Renacimiento universitario y cortesano que representa el Tostado (Parrilla 2004-
2005: 371) se refleja en cuatro ámbitos, interrelacionados entre sí: 1) Pensamiento y 
actividad teológica, 2) Obra política, 3) Teoría del lenguaje y 4) Enseñanza universitaria 
de la filosofía moral. En todos ellos se manifiesta su espíritu crítico, lo que obliga a 
situarle entre las tendencias renovadoras que surgieron también en la Universidad 
salmantina (Recio & Cortijo 2004). 
 
a) Teología humanística 
 
Una constante en su obra teológica es la defensa de la conciliación entre razón y fe. 
Para ello se sirve de autores paganos y utiliza la razón para la explicación tanto de la 
doctrina católica, como para la exposición de cómo ha de ser el comportamiento de un 
cristiano (se encuentran ejemplos en Çinco figuras paradoxas cuando explica el 
comportamiento humano de Jesucristo, o en las Cuestiones de filosofía moral en la no 
que la jerarquía de virtudes intelectuales y divinas no es incompatible con la necesidad 
de reunir las cardinales). 
Otro de los fundamentos para entender su obra es su exposición de la humanización 
de Cristo y la Virgen María, que le entronca con la corriente de la devotio moderna. 
Queda patente en las explicaciones a las Çinco paradoxas cristológicas y mariológicas, 
donde se sirve de la lógica escolástica y, en gran medida, de la filosofía natural 
aristotélica para la fundamentación de la humanización de Dios y la Virgen. 
Las posiciones que adopta en pro del conciliarismo le sitúan en una corriente en pro 
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de estructuras democratizadoras que surgía con más fuerza en el siglo XV (Maravall 
1983: 171). El apoyo a una descentralización de la autoridad eclesiástica en pro de las 
teorías conciliaristas queda reflejado en su De potestate Papae, De origine et 
distinctione iurisdictionum, De conciliis generalibus). 
Otra de las cuestiones fundamentales para comprender el Renacimiento es la 
`obsesión por el pecado´ (Rucquoi 1997). El Tostado considerará la pena y la culpa en 
su Libellus de indulgentiis (1436) y en Brevis formula confessionum ad rudium 
instructionem (1437). Las tendencias innovadoras quedan manifiestas en la respuesta un 
tanto alarmada por parte de la curia, en donde hubo quienes consideraron algunas de las 
proposiciones `arrogantes y soberbias´ (Belloso Martín 1989: 24). Por ese motivo, en 
1443 El Tostado acudió a Roma, entre otras cosas,
45
 para exponer una defensa de 21 de 
las cuestiones de las que se acusaba, además de escribir su Quinque propositiones 
disputatae, resultado de la defensa que deliberó en Siena (junio de 1443) en la que se 
aprecia una `libertad de pensamiento´ hacia tres de los argumentos que constituían un 
ataque hacia aspectos fundamentales de la doctrina de la iglesia católica: el primado de 
Pedro y el sacramento de la penitencia (sesenta años más tarde Lutero lidiaría con las 
mismas cuestiones) (Lawrance 1995: 26). 
En este ámbito es donde se sitúa la redacción de sus Paradoxae quinque, por encargo 
de Juan II. Aquí me interesa centrarme en su auto-traducción de esta obra: Çinco 
paradoxas, para la reina consorte, María. En el prólogo se observan las alabanzas al 
sexo femenino que también se encuentran en Valera o en Rodríguez del Padrón. La 
fama de la cultura de la reina María viene también de la mano del Marqués de 
Santillana, quien reconocía su aptitud para los saberes en sus Proverbios y en la 
Comediata de Ponça atribuía tales loores al linaje del que procedía. No es a Madrigal al 
único a quien la reina encarga una obra de tales características, en 1442 encargaría al 
fraile jerónimo Gonzalo de Ocaña la traducción de las homilías de san Gregorio sobre el 
profeta Ezequiel, por lo que su gusto por la exégesis escriturística y su fama de piedad 
no quedó en la obra encargada al Tostado. Por lo tanto, el carácter divulgativo que 
promociona el Tostado es fruto de una verdadera demanda, que retroalimenta los 
presupuestos del humanismo renacentista hispánico. 
El método que sigue en esta obra es, según lo esperado, el escolástico, con el que, 
siguiendo un método científico y bajo los moldes de la disputatio, presenta el contenido 
exegético. Las diferencias entre la precedente versión castellana con la latina dan cuenta 
de las diferencias a las que sujetaba a la lengua según fuera el destinatario de la obra. 
Así, la versión romance cuenta con menos citas que la latina en la que además vienen 
más precisadas en algunos casos. La expresión en la versión castellana es más directa, 
frente a las glosas o tecnicismo de la versión latina. Se encuentran menciones cultas a 
lugares geográficos en la latina, ausentes en la castellana. Hay materias que no se 
desarrollan tanto en la versión castellana como en la latina, y parece que se debe a la 
diferencia de sexo de los destinatarios y la intención de salvar el decoro femenino 
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 Su defensa doctrinal no fue el único motivo por el que acudió a Roma. Con esta visita también 
pretendía conseguir el canonicato de Salamanca o la capellanía abulense y arreglar, por encargo de Juan 
II, la cuestión de la Colegiata de San Salvador de Orihuela que Alfonso V pretendía asumir con Catedral 
en Aragón (Belloso Martín 1989: 23). 
88 
 
(Parrilla 2004-2005: 132-144). 
El aristotelismo de este tratado es evidente desde el mismo planteamiento lógico de 
la obra. Aunque el título pueda hacernos mirar a las Paradoxa stoicarum ciceronianas, 
el concepto de la proposición contradictoria y su explicación basándose en la lógica 
responde a planteamientos aristotélicos (Parrilla 2004-2005: 14). Además, a lo largo de 
la obra se localizan alrededor de 69 (14% del total) citas de obras aristotélicas: entre las 
que abundan las de filosofía natural (34 citas) y las de filosofía moral (12 de la Ética y 
10 de la Política), les siguen en orden según la cantidad las 11 de lógica y, por último, 2 
Metafísica. La Ética la utiliza para explicar la humanidad de Jesucristo: su manera de 
comportamiento en el que coincide el ser y el obrar, los hábitos de la naturaleza, la 
voluntad, entendimiento y sentidos en el actuar, sus pasiones, la inmortalidad de su 
naturaleza (cuando es la muerte lo que teme todo hombre) y su capacidad de regir todo 
porque todo lo conoce. Me parece oportuno acabar con una de las citas de la Ética de 
Aristóteles que pone en el mismo nivel de autoridad que Cicerón, para referirse a la 
bienaventuranza eterna a la que está llamada el alma humana. Coloca a estos dos 
filósofos antiguos entre los mejores de los demás filósofos gentiles, porque `entre todas 
las posiciones gentílicas suso contadas, non ay alguna que tanto a la razón concuerde 
nin a la fee cathólica´. De todas formas, matiza, que `non concuerda del todo´ pues no 
incluye la necesidad de purgación del alma antes de entrar en el paraíso. No me interesa 
esta cita solo por la situación privilegiada con que mantiene a Cicerón `ca morió menos 
de quarenta ante del naçimiento de Christo´, y a Aristóteles que corrobora tales 
afirmaciones `según naturaleza´, sino que en esta explicación el Tostado vuelve a 
insistir en quiénes son los que pueden entender correctamente la filosofía antigua y los 
que la pueden transmitir sin menoscabo de la religión católica: estos son `los letrados o 
algún tanto entendiso de los antiguos philósofphos genitles´ (Paradoxas, Cap. 402). 
 
b) Política humanística 
 
Con no menos espíritu crítico, y coherente con las bases y dirección de su labor, 
expone el Tostado sus ideas políticas en De optima politia (1436) y Brevyloquio de 
amor y amiçiçia (1437-1441).
46
 
En De optima politia (1436) no estamos todavía ante las posturas democráticas que 
veremos en Fernando de Roa, pero el Tostado es uno de los representantes de la 
confianza en la capacidad electiva del pueblo en orden a lograr satisfactoriamente la 
mejor gobierna de gobierno secundum quid, es decir la monarquía, de acuerdo con el 
contexto castellano. Su argumentación la basa en los presupuestos de la obra de 
Aristóteles y en el realismo característico del Filósofo a la hora de analizar el contexto 
político. Aun considerando que el gobierno perfecto sería el regido por un hombre 
virtuoso, optó por aconsejar el gobierno de varias personas, evitando así que la situación 
derivara en tiranía, el peor de los males. Tanto el contexto castellano como la relación 
del Tostado con la monarquía impedían un ataque destructivo ante esta institución. La 
`sintonización espiritual´ entre Juan II y Alfonso de Madrigal queda constatada en el 
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nombramiento como consejero y canciller (Belloso Martín 1989: 28). Esta confianza en 
la participación activa del resto de ciudadanos en la elección del mejor rey enmarca su 
teoría en las tendencias del humanismo cívico en consonancia con su crítica personal a 
un centralismo autocrático del poder (ya fuera eclesiástico o secular) y en su deseo de 
acertar con el régimen político que asegure la seguridad y la paz a los ciudadanos. A 
esta argumentación de que la monarquía es la forma más óptima, porque al haber un 
titular del poder no se dan discordias ni luchas por el poder, añade, una vez más, un 
argumentado fundamentado en la naturaleza, porque este principado política es la forma 
más natural (magis assimilatur principatui naturae) (Belloso Martín 1989: 151). 
En Brevyloquio de amor y amiçiçia expone la idea aristotélica de la amistad política 
como fundamento de las relaciones pacíficas, seguras (leales) entre los ciudadanos. Esta 
amistad ha de ser entre ciudadanos iguales `mas verdaderamente diremos que la 
semejança es causa de la amyçiçia e que las cosas semejantes se desean´ (cfr. EN, VIII, 
1155a34) y esa igualdad es en términos de virtud y, por lo tanto, de dignidad (cfr. EN, 
VIII, 1156b8-10.
47
 La facultad humana de la comunicabilidad (a través del lenguaje y 
no solo de intercambio de bienes materiales): `Con los amygos son entre sy amigos 
según la comunicaçion çivyl, ca la concordia de los çibdadanos o paz es amyçiçia, nyn 
han menester otra cosa alguna los çibdadanos para ser amygos salvo que tengan 
concordia non levantando en bozes o en fechos algunas discordias´ (cfr. EN, VIII, 
1161b12-13). Esta comunicación entre los hombres es requisito indispensable para que 
se dé entre los ciudadanos una convivencia que busque el bien común al servicio de la 
sociedad (Belloso Martín 1989: 14-15). 
Respecto al bien de la sociedad, el Tostado considera que una ciudad ha de ser 
autosuficiente, en el sentido en que Aristóteles habla de autarquía. Si todos los 
ciudadanos procuran el bien de los demás (amistad), la ciudad logrará el bien común por 
sí misma. Esta propuesta no es incompatible con la defensa monárquica, pues la 
distribución de los bienes ha de partir de los que los poseen y los más virtuosos han de 
ser los más poderosos que, discurso que en la realidad social del momento equivalía a 
considerar que un poderoso debía implicar virtud propia de dirigentes. 
 
c) Teoría del lenguaje. La traducción en el Tostado 
 
Roxana Recio resume los rasgos de la concepción del lenguaje del Tostado en: 1) 
Conocimiento de la lengua y sus reglas. 2) Conocimiento del autor, de su obra y del 
mundo clásico. 3) División de autores en prosistas y poetas. 4) Manejo de las leyes 
poéticas y la importancia de la retórica. 5) La claridad como obligación primordial para 
la transmisión fidedigna de un texto. 6) El lenguaje como vehículo único en todos los 
géneros. Y 7) el poder absoluto de la lectura, situándose el escritor o poeta en una 
posición superior a los reyes u otros poderes políticos (Recio 2004). 
Lo que me interesa ahora mismo es insistir en su teoría y práctica de la traducción, 
en la que se vuelcan tales características. El Tostado opina que traducir un texto exige el 
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conocimiento de la lengua de origen y de la lengua de destino, que el traductor ha de 
respetar el original según su forma y contexto original pero que, al mismo tiempo, debe 
presentarlo al lector de acuerdo con su cultura contemporánea. 
El Tostado diferenciará la actividad de glosar, de la de la traducción y de la del 
comentario: 
 
Esta diferencia ha entre interpretación e glosa e comento: glosa llamamos quando una cosa 
declaramos por más luengas palabras e otramente dichas; interpretación es quando 
[declaramos palabra por] palabra sin fazer alguna declaración, ca quando ponemos tres o 
muchas palabras por una paresce ser glosa o declaración e no testo interpretado, ca ansí 
como una cosa ha de responder a una palabra, deve responder una palabra de interpretación a 
otra de la original lengua para que ambas escrituras parescan testos. (Comentarios de Alonso 





El establecimiento de la diferencia marca cierta distancia, teórica al menos, frente a 
la concepción traductora de sus antecesores medievales, quienes traducir significaba 
glosar e interpretar. Y para quienes muchos de los comentarios constituirían el corpus 
de acceso a los textos clásicos. No quiero decir aquí que el Tostado no los utilizara 
también, por supuesto, sino que se advierte la sistematicidad en la concepción de la 
actividad intelectual y, por tanto, una distinta concepción de los textos antiguos clásicos, 
escritos en otra lengua. 
Otro elemento esencial es su conciencia de que el oficio de intérprete exige una serie 
de conocimientos y habilidades que reduce a los letrados la exclusividad de esta 
actividad. En la mención del método de traducción de san Jerónimo que hace en su 
Comentarios al prólogo de Jerónimo a las Chronici Canones de Eusebio de Cesarea 
dedica un apartado al significado etimológico y social de la palabra letrados, que 
significa `hombre en diversas cosas intendidos´. Solo un `diserto´ puede traducir bien, 
`porque para fazer alguna interpretación son dos cosas a lo menos necessarias: la 
primera es intendimiento de la verdad de la sentencia de aquella cosa que interpreta; lo 
segundo, perfecto conoscimiento de aquellas dos lenguas de quien e en quien traslada´. 
Las dos cosas son necesarias e interdependientes, una sin la otra produce que `muchas 
traslaciones fechas de latín en vulgar castellano valen poco porque los trasladadores, 
sabiendo ambas lenguas, confiaron con esto solo abastar´ (Wittlin 1998: 14). Los 
letrados, pues, se erigen en autorizados en estos asuntos, los cuales antes se limitaban a 
la importancia de la transmisión de los Textos Sagrados pero que ahora, también, se 
amplían a otras materias. El Tostado sigue la misma línea planteada ya por Alonso de 
Cartagena. Y aúna, a su vez, los presupuestos renacentistas del bilingüismo en lenguas 
clásicas (verba) pero sin dejar de obviar la vital importancia de los conocimientos en la 
materia (res) que transmite la obra a traducir. 
Según esto y como el objetivo fundamental de la traducción seguía siendo una 
transmisión adecuada de los textos, la traducción debe combinar correctamente fondo y 
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forma. En cuanto a la forma, ante la distancia entre la lengua de llegada frente a la 
lengua de partida, defiende un mantenimiento de la `fermosura´ del original sirviéndose, 
consciente de las limitaciones, de las aptitudes de la lengua de llegada. Este intento de 
adaptar la forma exigirá muchas veces al traductor embellecer algunos pasajes 
siguiendo la norma de la lengua traductora. Así, según postula el Tostado, la hermosura 
será la misma en cantidad aunque no idéntica en la forma: 
 
Esto se requiere en la traslacion, si fazer se puede, que no solo quede fermosura en la 
traslacion, mas avn aquella o tanta quanta era en la lengua original (cit. por Wittlin 1998: 15) 
 
Sin embargo no se debe abusar de paráfrasis o rodeos léxicos, si se cuenta con 
vocablos que traducen literalmente (verbo pro verbo) la palabra del original. A los 
cultismos y latinismos crudos, el Tostado los llama `nombres proprios´ si son `un solo 
vocablo´, mientras que los `rodeos´ son `nombres apelativos´. Madrigal, por lo tanto, no 
se encierra en el hermetismo de la traducción literal, sino que defiende que hay que 
tener en cuenta la naturaleza diferente de las lenguas para lograr una traducción fiel al 
original respetando las propiedades lingüísticas en cada caso. (Cartagena 2009: xxxiii). 
Está retomando los presupuestos de la traducción de san Jerónimo, a través de quien 
insiste en la búsqueda de formas únicas sinónimas siempre que sea posible, para 
mantener así el mismo número de palabras con respecto al original. Pero esto no ha de ir 
nunca en detrimento de la `hermosura´ ni, por supuesto, del sentido: 
 
Dize hieronimo en el libro De optimo genere interpretandi que la mejor e mas noble manera 
de interpreter no es sacar palabra de palabra, mas seso de seso. E quando el interprete puede 
juntamente fazer fermosa fabla en su lengua guardando del todo la orde de las palabras e 
mudando [¿léase o mudando solo?] algunas dellas, deue lo fazer, e si no puede, mas deue 
mudando algo de la orden o de las palabras fazer la oracion fermosa e propria en su lenguaje, 
que no mudando cosa sofrir que sea la interpretacion malsonante (f.14v). (cit. por Wittlin 
1998) 
 
Si hablamos de particularidades hispánicas, necesariamente hemos de mencionar qué 
lugar ocupaba el romance en las ideas y obras del Tostado. Su utilización del latín, del 
castellano y la auto-traducción de la primera a la segunda corroboran el esfuerzo de 
poner en práctica sus teorías, siempre de acuerdo con un fin propiamente humanista: la 
divulgación, la comunicación, de los contenidos a una audiencia cada vez más abierta, 
unida toda ella por un lenguaje común. Por esto, toda lengua es apta para la traducción 
(también el romance) siempre que utilice sus propios medios, pero no quiere decir que 
toda lengua tenga la misma capacidad de alcanzar la misma altura en hermosura 
retórica, adscribiéndose así a los presupuestos de Alonso de Cartagena en este sentido, 
subordinando la retórica a la fidelidad del contenido traducido (Cartagena 2009: xxxvi y 
xl): 
 
E esto por my, en estilo latino acabado aunque tantas nos fueran las fuerças como la voluntad 
de servir, la vuestra rreal alteza a my escrivio que todo el latino comento en fabla vulgar 
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tornase. E esto sennor yo non entendi a muy seer mandado, porque vuestra eçelente sennoria 
en el dicho comento, alguna dificultad fallase ca nin la materia era de tal elevada 
especulaçion nyn el estilo tan escondido que la vuestra alteza en ello pudiese alguna cosa 
dubdar (…) Mas aun queriendo aprovechar a los otros que del latino stillo non expertos 
podian por stillo ulgar exçerçitar sus engenios, al dicho latino coento en rromance castellano 
mando ynterpretar, porque si en la dicha ovra algund fruto oviese a todos fuese manifestado. 
(Brevyloquio, f.1v, cit. por Belloso Martín 1989) 
 
La auto-traducción de Paradoxae da cuenta de su postura en pro de la claridad y 
transmisión de contenidos, haciendo accesible obras de carácter teológico y 
universitario a un público menos lego tanto en el latín como en tales materias. Esta 
actitud nos habla, por un lado, de su conciencia de la especialización de un público 
lector y, por otro, de su obligación de responder a las demandas de otro público lector 
que conforma el mecenazgo cortesano y refleja la apertura de intereses culturales entre 
un público no universitario (Cátedra 1991: 67-69). Que sea él mismo quien auto-
traduzca, sin embargo, deja clara la autoridad del letrado, único capaz y encargado de 
que tal actividad se realice con la fidelidad y rigor necesarios. 
Aunque el Tostado no llevó a cabo una labor traductora en este sentido, sino que, fiel 
a su actividad universitaria, se dedicó a una labor de tipo más enciclopédico. Esta 
transmisión de postulados estaría no solo preparando el terreno a las labores de la 
traducción renacentista, sino que daba idea de que el terreno en Castilla estaba ya 
preparado. 
 
d) ¿Es la Filosofía moral más útil y provechosa que la Filosofía natural? 
 
En la materia de filosofía moral la obra del Filósofo resulta esencial. La conciliación 
entre religión cristiana y filosofía aristotélica se encuentra también en nuestro autor. Se 
servirá de la argumentación lógica aristotélica para fundamentar los presupuestos 
morales de los cristianos, y se apoya en el Filósofo griego para intensificar la 
importancia práctica que para todo hombre tiene el estudio de la filosofía moral. Porque 
es universal el deseo por alcanzar la verdadera felicidad, esta consiste en la 
contemplación de Dios, cuestión que el Tostado no encuentra del todo incompatible con 
el concepto que Aristóteles expone en su libro X de la Ética, para lo que disculpa el 
error del Estagirita que no podía acceder a las verdades sobrenaturales sin el don de al 
fe, argumento que se venía empleando antes (recordemos, por ejemplo, el caso de Juan 
García de Castrojeriz). Pero, como el Evangelio no puede sustituir a la ley humana, 
nuestro autor se posiciona hacia unas tendencias político-éticas más realistas y 
secularizadoras. 
El Libro intitulado las quatorze questiones del Tostado (1436-1440) está dividido en 
dos partes: en la primera responde a cuatro cuestiones planteadas por el obispo de 
Palencia sirviéndose de fragmentos del Antiguo y Nuevo Testamento. La cuarta 
cuestión, la que me interesa aquí, responde a la pregunta de si la filosofía moral es más 
útil y provechosa que la natural (Belloso Martín 1989: 56-57). 
Una breve mención de las noticias que tenemos de la impresión y difusión de esta 
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obra da cuenta de la relación entre universidad y casas nobiliarias. Porque la primera 
impresión de la obra data de 1545 a cargo de Luis Ortiz, contador de la artillería de su 
Majestad Cesarea, y dirigida a don Pero Fernández de Velasco (ca. 1425-1492), 
condestable de Castilla, duque de Frías y segundo conde de Haro (hijo de Pero 
Fernández de Velasco 1399-1470). En el prólogo, Luis Ortiz explica los motivos que 
han llevado a promover la impresión de esta obra. Por un lado, la sabiduría y autoridad 
del Tostado, quien, por la magnitud de sus obras, nadie había podido pagar su 
impresión.
49
 En segundo lugar, como retribución a las mercedes que la casa de Haro le 
había otorgado.
50
 Y en tercero, y relacionado con el anterior, como manera de dejar 
constancia de las virtudes –grandeza de ánimo, esfuerzo y fortaleza– del destinatario. Se 
percibe aquí, por lo tanto, la relación entre el ámbito intelectual universitario –el origen 
de las Cuestiones como respuesta intelectual a las preguntas del obispo de Palencia – y 
el ámbito de los intereses nobiliarios, en donde un personaje de la corte agradece las 
mercedes recibidas a través de la comisión de un libro impreso
51
, en el cual, a su vez, 




El texto base de la Ética a Nicómaco es la versión de Grosseteste, el texto utilizado 
en el ambiente académico universitario. Algunas veces traduce el contenido y otras lo 
parafrasea. 
El género de la quaestio se utilizaba en el ámbito universitario pero también fuera de 
él. De hecho, la causa de estas dos cuestiones es la respuesta por carta del Tostado a las 
preguntas que le hizo el obispo de Palencia (Gutierre Álvarez de Toledo, obispo de 
1426-1439), según él mismo indica en El libro de las quatro quaestiones: 
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provecho universal que de publicarse una tan alta obra se siguirá a tantos y, lo principal, para que más 
claro se conozca aun que esta harto notorio que las virtudes de que V.S está ornado son gratuitas y con 
ellas nasció, teniéndolas como las tiene tan en la mente y aprovechándose d´ellas por tal orden como en 
una de las questiones el Tostado lo dize, donde V.S lo ha visto y pues esto está tan claro y otras cosas que 
en loor de V.S assí de grandeza de ánimo como de esfuerço y valor de su persona, que no puedo yo 
ymaginar, ni tampoco vasto a encarescer. Y siendo esto assí y otras cosas que en loor de V.S se podrían 
dezir, no las relataré por dos cosas. La una por no parescer lisonjero, que es la cosa que menos acerté a 
hazer, y sé que V.S. jamás se presció d´ellos y que por esta vía para con V.S perderé la otra, que para 
dezir loores de tan alta persona´. 
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 Prólogo de Luis Ortiz en el ejemplar de las Catorze questiones: `sabe V.S que aunque tengo señores a 
quien soy obligado, solo V.S. yllustríssima es el que más me obliga. Este tributo que sobre mí está 
cargado basta para que Vuestra Señoría favorezca mi trabajo, y aunq lo d´este libro que le presento no sea 
mío, debe recebirse el servicio porque es materia alta y de un tan excelente barón que solo esto me 
paresce ser causa para que V.S. lo admita´.  
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 Mercedes Fernández Valladares señala cómo Luis Ortiz se movía desde los ángulos convergentes de la 
autoría y la promoción editorial en sus planteamientos e intereses por el mundo del libro y su difusión 
(Fernández Valladares 2005: 210). 
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 La segunda impresión de la que se tiene noticia es la de Amberes, 1551 (Salinas Espinosa 1993). 
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E aunque según la condición de las propuestas dubdas se podrá largamente responder, yo no 
quise manera de tratado, mas de carta aquí tener (Libro de las quatorze qüestiones, f.4r) 
 
Si bien es cierto que demuestra el conocimiento que tenía de la filosofía moral y nos 
informa de cómo podían ser sus clases. El profesor comienza con la exposición de la 
pregunta, prosigue con las respuestas incorrectas para, una vez explicados los 
argumentos que las contradicen, corroborar y finalizar con la verdadera respuesta a la 
cuestión. Método pedagógico por excelencia y de acuerdo con el esquema escolástico 
que busca grabar en los estudiantes la recta doctrina. De todas formas, siguiendo la 
práctica del Tostado, encontraremos aparentes divagaciones y digresiones, que él aduce 
como argumentos para sus respuestas, pero que en realidad le sirven para exponer 
mayor cantidad de conocimientos, en este caso, sobre la filosofía moral aristotélica. 
Las cuestiones que me interesan son la cuarta y la oncena. La cuarta trata sobre la 
filosofía moral y cita exclusivamente a Aristóteles y la oncena sobre las virtudes. El 
resto versa sobre los dioses de los gentiles y las edades de la historia. 
La temática fundamental de la cuarta cuestión se divide en dos partes: primero, la 
jerarquía de las virtudes (`¿Cuál es la más soberana de las virtudes morales?´) y la 
segunda sobre la jerarquía entre filosofía natural y filosofía moral (`Si la filosofía moral 
es más util y provechosa que la filosofía natural´) (Cuestiones, 1º y 2ª). Como decía, en 
ambas cuestiones las divagaciones y amplificationes típicas de la prolijidad del Tostado 
proporcionan más conocimiento de la filosofía moral aristotélica del que a primera vista 
puede parecer necesario. No resulta extraño pues sabemos que estas Cuestiones son 
producto de su curso de Moral. 
El método empleado es el escolástico. Este método funcionará como instrumento de 
sus intereses característicamente humanistas (Espinosa 1993: 298). El escolasticismo 
hereda la lógica del sistema aristotélico, que está presente en la estructura argumentativa 
de las Cuestiones. En la primera se justifica la jerarquía teniendo en cuenta el sujeto de 
la virtud, el objeto y el acto que lo rige (esquema aristotélico donde los haya) y este 
esquema lo combinará con el de las cuatro virtudes cardinales, el cual no es herencia de 
Aristóteles, como el propio autor indica, demostrando así su preocupación por respetar 
el original y diferenciar las tradiciones de clasificación de las virtudes. 
Antes de responder a la pregunta fundamental, considera necesario diferenciar ante 
sus estudiantes la doctrina teológica de la filosofía. Así, a modo de premisa, expone la 
diferencia entre virtudes teológicas y virtudes morales según el distinto origen (o 
generación) y diverso fin u objeto. Aclara esta digresión diciendo que aunque `de las 
teológicas no demando la cuestión; empero, por mejor declarar nuestra entención, 
dijimos esto´ (Cuestiones, 1ª, II) porque `los filósofos no supieron esto´ porque no 
tenían la gracia divina, pero `nos que sabemos la verdad, decimos las virtudes morales 
en dos maneras: por divinal infusión (…) e de estas virtudes morales que es agora la 
dubda´ (Cuestiones, 1ª, II). Esta digresión funciona como apertura de toda la Cuestión 
que encajará a la perfección con el broche final a la segunda cuestión en donde defiende 
la necesaria compatibilidad entre virtudes teologales y morales. Después entra de lleno 
en la materia y defiende la primacía de la prudencia por encima de todas las virtudes 
cardinales. Para ello expone la nobleza de esta virtud y también la nobleza que se 
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atribuye al resto de las tres virtudes. El Tostado presenta la teoría sobre la prudencia, la 
justicia, la fortaleza y, por último, la templanza, según el orden jerárquico de la nobleza 
de sus objetos y fines, en donde siempre la bienaventuranza será más noble que la 
felicidad humana, la razón más que la voluntad, y los apetitos irascibles más que los 
concupiscibles. La prudencia es virtud racional y especulativa que, aunque práctica, 
participa también de las virtudes intelectuales, valoradas también por el Filósofo en su 
búsqueda de la contemplación según el libro X de la Ética. 
En la parte IV y V se encuentra la mención a dos de las virtudes objeto de nuestro 
estudio: la liberalidad y la magnanimidad. Expone nueve contra-argumentos a esta 
jerarquía, en todas ellas se basa en citas de la Ética aristotélica: en el séptimo argumento 
se cuestiona si la justicia es más noble que la liberalidad y en el noveno la jerarquía 
entre justicia y magnanimidad. En el capítulo V responde a esos argumentos, en el 
séptimo corrobora la primacía de la justicia sobre la liberalidad: 
 
A la séptima diremos que la justicia es más noble que la liberalidad, la cual es propiamente 
moral; ca la justicia es todas las virtudes, libro VI Ethicorum; liberalidad no es todas las 
virtudes, mas una determinada virtud; empero diremos que absolutamente es más noble la 
justicia que la liberalidad, aunque, según alguna cosa, se podría decir más noble la 
liberalidad que la justicia, esto es, por cuanto la liberalidad no puede ser sin justicia; e ansí, 
toma en sí la liberalidad el bien de justicia, e algo añade, ansí como perfición e apostura; no 
puede ser liberal si no es justo, porque no es liberalidad si no damos de lo propio, según dice 
Aristótiles, libro II Politicorum; e la justicia es la que muestra distinguir de lo propio a lo 
ajeno; la justicia, empero, puede ser sin liberalidad, e por eso la justicia, así como más 
común e fundamento, es más noble que la liberalidad; en si ansí como puede la justicia ser 
sin liberalidad, pudiese la liberalidad ser sin justicia, veriamos claramente cuanto era el bien 
de la liberalidad; empero porque la liberalidad encierra en sí el bien de la justicia, no 
aparesce tan claro, mas cierto es la justicia ser más noble. (Cuestiones, 1ª, V) 
 
Esta relación entre justicia y liberalidad no es literalmente aristotélica, aunque sí 
parta de la comprensión que se hizo de su obra. No menciona la virtud de la 
magnificencia porque esta no se puede relacionar con la justicia. 
La virtud de la magnanimidad no puede ser ni superior ni inferior a las demás 
virtudes, porque lo que caracteriza a esta virtud es ser `ornato´ de las demás: 
 
A la nona e postrimera razón diremos que magnanimitas no es absolutamente mayor que la 
justicia ni que alguna virtud moral, e esto es por cuanto magnanimitas no es así como una de 
las otras virtudes, distinta de ellas, que se pueda comparar a las otras, mas es despues de 
todas ellas e da un estado o grandeza a ellas, e porque ella colige e contiene en sí la bondad 
de las otras, no se puede bien a ellas comparar, ansí como una virtud a otra, cuando son del 
todo distintas. E por esto la magnanimidad es apostura e grado excelente de todas las 
virtudes, mas ella absolutamente no es más noble que ellas ni que algunas de ellas, aunque a 
ellas magnifique; ansí como la cuantidad magnifica a la substancia, empero no es más noble 
que la substancia, e la sciencia face al ánima sabia, emper no es la sciencia más noble que el 
ánimo. (Cuestiones, 1ª, V) 
96 
 
De esta manera, a partir de las aparentes divagaciones, enmarcadas en la estructura 
de la lógica escolástica de la quaestio, Alfonso de Madrigal transmite la doctrina de la 
Ética aristotélica haciéndola compatible con el esquema, no aristotélico, de las cuatro 
virtudes cardinales y encajándole asimismo en la perspectiva de las virtudes teologales. 
Por lo tanto, transmite las enseñanzas del Filósofo de acuerdo con el contexto 
universitario salmantino, al ambiente intelectual del siglo XV europeo y siendo 
coherente con su concepción de la transmisión del contenido de un texto clásico a 
propósito de una ciencia fundamental: la moral. 
Esta importancia otorgada a la moral la corrobora a propósito de la segunda cuestión, 
en donde se plantea cuál de las dos ciencias: la moral y la natural, es más digna y más 
provechosa. En la primera parte, para la que se sirve de citas de De anima, y Libros 
ethicorum, parte de la base de que la dignidad de una ciencia se evalúa según la nobleza 
del objeto y según la certidumbre de la ciencia. La filosofía natural tiene por objeto las 
ciencias del hombre y es más cierta que la filosofía moral. Típico del esquema de la 
quaestio, Alfonso de Madrigal comienza exponiendo el argumento contrario al que 
terminará defendiendo. `La filosofía moral tiene muy poca certidumbre´ porque `el bien 
e el mal no son ciertos, porque cosas ha que son buenas a unos, e a otros son malas, e 
por el contrario, según que paresce en las riquezas e poderíos; ca unos en ellas perescen, 
e otros bien viven, por lo cual no se puede dar en la filosofía moral, la cual destas cosas 
tracta, certidumbre alguna´. La filosofía moral y política que propone Aristóteles es 
claramente `según las circunstancias´, la moral se adecúa al sujeto, al objeto y a las 
circunstancias del acto en cuestión. Por eso El Tostado es fiel a esta doctrina y defiende 
la incertidumbre de la ciencia moral, que no es precisamente una ciencia matemática 
como sí lo es la filosofía natural (sirviéndose de Averroes para este argumento) 
(Cuestiones, 2ª, II). De nuevo se adhiere aquí el Tostado a los presupuestos humanistas 
(herederos del medievo), que intensifican una concepción de la moral centrada en los 
aspectos particulares y no tanto en la exposición de principios especulativos universales. 
Esto plantea, por un lado, el cierto relativismo que deriva de la concepción aristotélica 
de la moral y la política, así como el historicismo que exige analizar la realidad 
contemporánea y hallar el mejor gobierno y los mejores comportamientos acordes a las 
circunstancias (Candela Martínez 1954: 72). Por otro lado, según el contexto intelectual, 
corrobora el estatuto de la filosofía moral como ciencia independiente (pero no separada 
ni incompatible) de la teología. Porque, continúa, la falta de certidumbre no impide la 
veracidad de la ciencia. Ya está adelantándose la defensa por la dignidad y utilidad de la 
filosofía moral por encima de la natural: 
 
Mas enséñase la verdad, como mejor puede ser dada según la condicion de la materia; por lo 
cual, otrosí, los que oyen filosofía moral o leen algunos libros della no se deben 
descontentar, porque no se prueban ende las cosas así firme e ciertamente, como en la 
geometría e todas las matemáticas, mas aun sería grande grosería que el hombre quisiese 
atan firme probanza en las cosas de moral filosofía como en las de matemáticas, porque la 





El hecho de que comience este aviso de su defensa precisamente apoyándose en la 
veracidad de la ciencia moral de acuerdo con la naturaleza de la realidad, remite a la 
valoración de la razón en las argumentaciones, sustentado en el naturalismo de la 
filosofía aristotélica, del que tanto se servirá el Tostado en sus obras. 
En la respuesta a la segunda parte de la cuestión: cuál de las dos ciencias es más útil, 
vuelve a utilizar el sistema de la quaestio para presentar el argumento contrario al 
definitivo. El dilema consiste en que quien considera la filosofía moral como ciencia 
especulativa (`en cuanto es una sciencia que enseña las virtudes e vicios e pasiones del 
ánima, e se toma para esto consocer, solo saber´), ha de elegir la filosofía natural como 
el conocimiento que cubre más rango de realidad. En ese sentido, la filosofía natural 
sería superior a la moral. Ahora viene el `pero´: `los que en filosofía moral por el saber 
se piensan ser fechos no obrando, engáñanse, e como los enfermos que oyen todo lo que 
el físico manda con diligencia e despues no facen cosa´, corroborando su argumento con 
una cita de libro II de la Ética. Por lo tanto, la filosofía moral es una ciencia práctica y, 
por eso, es más `provechosa e fructuosa´ que la natural (Cuestiones, 2ª). Es interesante 
también que, en este apartado, ponga la ciencia moral al nivel de la Escritura: `En la 
Santa Escritpura es semejante, ca ella es prática, e no especulativa; e así es por obrar, e 
no por entender´, según lo expone el profeta David en el Salmo 102, el libro de Jacob en 
el primer capítulo, y según dijo también San Gregorio (Cuestiones, 2ª). No es poco el 
nivel de autorización de la filosofía moral de Aristóteles si se coloca al nivel de los 
Libros Sagrados y la patrística cristiana. 
El siguiente dilema es sobre la felicidad como objeto de la filosofía moral. El 
Tostado expone que Aristóteles considera dos tipos de felicidad: `la práctica o civil´ y la 
`contemplativa´, ambas tratadas en su Ética, en donde en el libro X defiende Aristóteles 
que la contemplativa 
 
Consiste en la operación del entendimiento especulativo, según el hábito de la sabiduría 
enformado, especulando cerca de las cosas más altas que son divinales; e esta, según 
Aristóteles, es verdadera felicidad, e no política o activa, según él prueva por ocho razones 
(Cuestiones, 2ª, III) 
 
Argumento que no contradice que la razón sea de más nobleza que la voluntad, y 
que, por lo tanto, mantiene la superioridad de las virtudes intelectuales sobre las 
morales. Acto seguido prueba que, como la felicidad es el fin último del hombre, y la 
bienaventuranza ya ha demostrado antes que se asemeja al concepto de contemplación 
aristotélica, según su objeto la filosofía moral es también superior a la natural. Coloca 
por lo tanto a la filosofía moral por encima de todas las demás ciencias: 
Si tomamos por respecto de algun fin, puede ser que sean mejores las virtudes e su bondad 
que la sabiduría, e así es si consideramos por respecto de Dios e de la bienaventuranza del 
paraíso que nos esperamos; ca para mesrescer aquella bienaventuranza e vivir en ella más 
aprovechan las virtudes que la sabiduría, e así es si consideramos por respecto de dios e de la 
bienaventurnza del paraíso que nos esperamos; ca para merescer aquella bienaventuranza e 
vivir en ella más aprovechan las virtudes que la sabiduría, no de solo de filosofía natural, 
mas aún de cualquier otro linaje de saber. (Cuestiones, 2ª, III) 
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Por último (no menos importante, sino todo lo contrario), precisa la compatibilidad 
con la doctrina cristiana. Expone la doctrina paulina sobre la virtud de la caridad como 
virtud fundamental para alcanzar la bienaventuranza celestial. Esta virtud no es 
engendrada por hábitos, como las morales, sino que es otorgada gratuitamente por Dios 
(virtud teologal). Según esto, las virtudes morales son inferiores a las teologales. El 
contra-argumento vuelve a venir en auxilio de las primeras: 
 
Las virtudes morales son necesarias para la salud del ánima, porque los actos de las morales 
virtudes manda la santa ley de Dios, sin guarda e observación de lo cual no podemos haber el 
paraíso, pues ellas son mejores que la sabiduría, e loa las virtudes. Prima corinthiorum, 
capítulo VIII, dice: Scientia inflat, charitas aedificat. E así a la sciencia no solo loan, a la 
caridad, que es virtud teológica o divinal, mas aun a las virtudes morales, así como justicia e 
otras, e dice que son necesarias para el regno de Dios. (Cuestiones, 2ª, III) 
 
No basta solo la fe, `sino obras de virtud´. Cuestión que sigue estando en el 
candelero siglos después a propósito de la escisión de la Iglesia con el Protestantismo, 
que tanto tiene que ver con la concepción del pecado, la culpa y la pena. Fe y razón 
están en perfecta armonía. Sin las virtudes morales no se dispone el alma para las 
teologales. Santo Tomás defendía también este naturalismo de la virtud en el ser 
humano, quien debía fortalecer su naturaleza en la que Dios pudiera infundir sus 
virtudes teologales. A esto añade un argumento que fortalece más su defensa: no solo la 
filosofía moral es más digna y fructífera que la filosofía natural, sino que esta puede 
incluso ser un obstáculo para alcanzar la verdad (según ya advirtieron las prohibiciones 
en la universidad medieval de París). `E esto fue en dos maneras, predicando a la fe´, 
porque los filósofos naturales no creían los milagros que hizo Jesucristo por contradecir 
los procesos naturales de la realidad y, en segundo lugar, aparte de no creer ellos 
convencían con argumentos naturalistas a los creyentes para abandonar la fe, cosa que 
ocurrió especialmente en Grecia y en donde san Pablo encontró más dificultad en su 
predicación. Aristóteles provenía de esa tierra y pagano como era no pudo incluir en su 
doctrina moral la verdad de las virtudes teologales y el objeto de la bienaventuranza, 
pero, según ya había dicho El Tostado al principio de la primera cuestión, como `los 
filósofos no supieron nada de esto´ son los cristianos `que sabemos la verdad´ los que 
pueden completar el cuadro de la moral como ciencia que guía a la verdadera felicidad. 
Y así El Tostado rescata la sabiduría práctica del Filósofo pagano, la defiende como 
ciencia esencial práctica y la `concuerda´ con la ley de Cristo porque las obras de la 
moral 
Aprovechan para la salvación y son necesarias, en tanto que sin ellas no nos podemos salvar, 
y ella nunca estorbó a la ley de Cristo, ni se podía tomar de ella algún argumento contra la fe 
o ley de Cristo, que cuanto la ley de Cristo es toda limpia sin mancilla. (…) Pues concuerda 
la ley de Cristo con la filosofía moral, de lo cual paresce que la respueta a esta postrimera 
cuestión, que la filosofía moral es más fructuosa que la natural, en cuanto más aprovecha 




2.5.5.2. Pedro Martínez de Osma (ca. 1420/30). Renovación y reformismo 
teológico y político 
 
La estancia de Pedro Martínez de Osma (ca. 1425-1480) en Salamanca comienza el 1 
de mayo de 1444 en el colegio de San Bartolomé. Fue alumno del Tostado. En el primer 
Libro de Claustros del 22 de marzo de 1464 consta que recibió el Magisterio de Artes 
en 1457. Poco antes ya regentaba la cátedra de Filosofía moral en la que estaría hasta 
1464. En 1463 ocupaba la cátedra de Prima teología. También ocupó cargos 
eclesiásticos: fue canónigo de la catedral de Córdoba y racionero en la de Salamanca. 
La obra de Pedro de Osma abarca tanto la teología como la filosofía. En el segundo 
caso es un claro exponente del aristotelismo en esta escuela humanista de Salamanca 
(Ceberia 2002 y Flórez Miguel 2007), siendo su primera obra un Compendium super sex 
libris Methapysicae (ca. 1455). También es el autor de los Commentaria in Aristotelis 
Ethica ad Nicomachum, compuesta probablemente posterior a 1457, a raíz de sus 
lecturas sobre esta materia para el acceso al examen privado o Licenciatura, y que 
también volcaría en sus años de docencia entre 1457 y 1463 (Labajos Alonso 1996: 13) 
y también un Comentario a la Política (ca. 1460-63) (Fuertes Herreros 2010: 220). El 
mismo Pedro de Osma explica la relación y jerarquía entre las distintas ramas de la 
filosofía práctica: tanto la ética como la política pertenecen a la moral (Rus Rufino 
2008: 111) y las leyes han de subordinarse a ella. Esta concepción y relación de las 
ciencias prácticas se relaciona con la concepción tomista, quien también considera que 
las leyes dependen de la moral y no al revés. Y es que a Pedro de Osma se le ha 
considerado como un representante del humanismo tomista, heredando del Aquinate su 
consideración de que la vida política ha de basarse en la amistad y solidaridad entre los 
hombres (Flórez Fernández 2012: 273). El humanismo cívico cristiano (tomista) de 
Pedro de Osma es el que preparará el camino a la llamada Escuela de Salamanca que 
tiene como principal representante a Francisco de Vitoria. Que habría que considerar 
como la segunda si consideramos la primera la del círculo en el que se mueve Pedro de 
Osma (Cebeira Moro 2004: 60). 
 
a) Tintes renovadores y reformadores en Teología 
 
A partir de 1474 se observa una clara orientación tomista en contra de los verbosistas 
nominalistas que también recorrían el ambiente universitario europeo, colocándose así 
Pedro de Osma entre los renovadores de la teología en la universidad (Labajos Alonso 
1997: 22 & Cebeira Moro 2004: 58-59), pero dentro de la crisis que estaba viviendo 
dentro el escolasticismo, más que en una propuesta humanista (en el sentido filológico) 
de acercamiento a los textos. Aunque los escolares estuvieran más al acecho ante las 
intromisiones de algunos de los humanistas en terrenos de teología, la acusación que 
recibiría de sus enseñanzas sobre la penitencia de los pecados fue tenida en cuenta como 
ataque directísimo que suponía a conceptos teológicos y autorizadores de las cabezas de 
la Iglesia (Lawrance 1995: 29-30). 
De todas maneras, aun habiendo sido seguidor de los nominalistas en Escoto, se 
desengaña de tal corriente y pasa a atacarla, acusándoles de verbosismo. Como 
100 
 
consecuencia, defenderá la vuelta a los doctores antiqui, haciendo especial hincapié en 
la herencia tomista (Labajos Alonso 2012). Esta defensa, sin embargo, no es 
incompatible ni incoherente con las ideas sobre la confesión, la penitencia y las 
indulgencias que le costaron la condena y expulsión de la universidad en 1479. El 
arzobispo Carrillo convocaría una junta de cincuenta ocho prelados y doctores para 
examinar las ideas que Osma enseñaba durante los años 1476-1479 `en su cathedra e 
otros lugares públicos´ (Labajos Alonso 2012). Del tratado De confessione a que estas 
enseñanzas dieron lugar no se conservan copias, debido, precisamente, a tales 
acusaciones. El contenido se deduce de otras fuentes (Quodlibetum y la bula de Sixto IV 
Licet ea, entre otras). Los treinta y ocho artículos que formaban el tratado negaban que 
el papa y los sacerdotes pudieran absolver de las penas del Purgatorio, afirmando que 
solo a través de la contrición se podía acceder al perdón y remisión de los pecados. 
Concluye que la confesión auricular se funda sobre la ley humana, no en la ley divina, 
y, por lo tanto, un sacramento natural pero no construido sobre la autoridad de la Iglesia 
(Lawrance 1995:26-27). Estas ideas reflejan el movimiento que ya se ha visto 
anunciado también en el Tostado. Constituye así un elemento más de esos aires 
reformistas en pro de una renovación de la Iglesia, más unida y fiel a los presupuestos 
doctrinales de Jesucristo, donde la influencia de las ideas conciliaristas y la confianza en 
la individualidad del ser humano (enraizada en la filosofía aristotélica) son ingredientes 
inexcusables. Esta manera de acercarse a la teología, sin embargo, no puede tildarse de 
humanista en el sentido filológico del término. Pero sí da cuenta del espíritu renovador 
que también se respiraba en la universidad salmantina, en el que el aristotelismo 
encontraría su hueco. 
 
b) Tradición e innovación en su Comentario a la Ética 
 
Pedro de Osma confirma la utilidad que tiene leer la obra aristotélica, por la 
importancia que supone estudiar la ciencia moral, no solo especulativamente sino de 
forma práctica: orientada hacia la educación del hombre activo en sociedad, según los 
presupuestos que subyacen al proyecto de traducción de la versión de Leonardo Bruni: 
 
Quid enim in vita utilius esse potest quam ea cognoscere per quae ad causam vivere 
desistamus?, vias actusque nostros discernamus? (Pedro de Osma, Comentario a la carta de 




En su opción por las nuevas corrientes renacentistas Pedro de Osma opta por la 
versión y proyecto de Leonardo Bruni para sumarse a la tarea de una `verdadera´ 
recuperación de los clásicos, despojándolos del oscurantismo del lenguaje escolástico. 
Además, el método pedagógico que emplea Pedro de Osma demuestra su interés por 
que los estudiantes leyeran el texto en sí y por sí mismos, evitando que las herramientas 
dialécticas transformaran el texto del Filósofo en algo distinto al original. No dejaba el 
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profesor de ser un intermediario que facilitara la comprensión de los textos, pero, al 
mismo tiempo, esta nueva práctica de lectura tiene mucho que ver con el grado de 
interiorización que los lectores adquirirían como sujetos individuales, que, como 
sabemos, es un rasgo de la modernidad (Grafton 1998). Osma pretende conseguirlo a 
través de la forma que presenta en su comentario: suponiendo –y animando – a que los 
alumnos pudieran acceder al texto, él dispone en su obra directamente la exposición o 
comentario de los fragmentos que él considera oportunos (según su complejidad). De 
esta manera presenta una especie de guía de lectura (Alonso Baelo 2010: 190), dotando 
así al texto comentado de mayor autonomía despojándolo de comentarios inútiles que 
desviarían al estudiante del verdadero objetivo: leer y comprender el texto. En los casos 
que él considera oportuno el comentario, no se desvía de la versión de la traducción y, 
cuando quiere corroborar ideas implícitas en ella, se sirve exclusivamente de citas de 
otras obras aristotélicas: 
 
Et quia multa ex dicendis et ante dictis satis intelligi poterunt, item quia nec sententiae 
explicatio nec litterae ordinatio videtur in omni loco necessaria, hac igitur de causa, aliqua 
relinquens prudentiae simul et sapientiae lectorum, intendo in libris subsequentibus brevius 
procedere. Modus, itaque, procedendi erit iste: libros, ut prius, dividam in tractatus, et 
tractatus in capitula, et capitula in paragraphos, in quibus quando sententia fuerit obscura, 
eam explicabo; quando vero fuerit plana, dicam: sententia patet, vel est plana. Litteram 
quoque si fuerit aliqualiter intrincata construam, alias dicam littera patet aut littera est plana; 
vocabula autem quae fuerint obscuriora in omni loco exponam, et si quae fuerint notanda, 
notabo; dubia etiam quae occurrerint pro me intellectu facultate enodare conabor, et sicubi 
opiniones sint contrariae, cum opus fuerit, recitabimus. Hoc, itaque, modo octo libros 
sequentes exponeere atque explicare intendimus. (Commentaria in Aristotelis Ethica ad 
Nicomachum, L.II, trat, III, Cap. 2º, Lín. 7526-7538, p. 36) 
 
La estructura que presenta en el comentario sigue esta intencionalidad didáctica, sin 
dejar nunca de respetar su propósito de dejar el texto libre de comentarios excesivos, y 
nunca dialécticos. En cada libro señala los tratados en los que se divide y el tema 
general de cada uno de ellos. Cada tratado lo divide en capítulos y estos en párrafos, 
indicando en cada uno de ellos el tema tratado y las palabras iniciales de los mismos. En 
cada capítulo enumera las partes en que se puede dividir y en cda una de ellas presenta 
las ideas principales que se pueden señalar (Labajos Alonso 2012: 155). 
El apropiado uso y conocimiento del lenguaje, insistiendo en la gramática y en la 
retórica, queda manifiesto en el comentario a la Epístola de Leonardo Bruni al Papa, en 
el del Prólogo de Leonardo Bruni a su versión, en sus Cuestiones sobre la gramática y 
la Lengua y en la introducción a su propio comentario. 
En el primero de ellos presenta el comentario siguiendo la división que establece la 
retórica de Cicerón sobre el género epistolar. Señala la intención y método que pretende 
seguir Leonardo Bruni y corrobora que su traducción es más precisa (`accuratissima´). 
En el comentario al prólogo de Bruni Pedro de Osma se suma a la acusación de 
`barbarie´ de los escolásticos, citando a Cicerón y desarrollando su teoría de la 
elocuencia a partir de la Rhetoricae ad Herenium (Commentaria in Aristotelis Ethica ad 
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Nicomachum, Comentario al prólogo de Leonardo Bruni, p.52), sumándose a la teoría 
de Bruni de que Aristóteles era sabio y elocuente: 
 
Aretinus ostendere quod Aristoteles fuerit doctus non solum in sapientia, sed etiam in 
eloquentiam. Et hoc bifariam probat: primo Ciceronis auctoritate, qui in re de qua agimus 
non parva extimatione <est> tenenda. (…) secundo, probat idem ex stilo librorum Aristotlis 
in graeca lingua. (Commentaria in Aristotelis Ethica ad Nicomachum, Comentario al prólogo 
de Leonardo Bruni, p.54) 
 
Aunque no ignora que Aristóteles sea el innovador de la dialéctica, no deja de 
defender que en su Ética y Física usa la argumentación retórica. Instrumento que él 
considera más apropiado, tanto por la materia como por los destinatarios a los que se 
dirige. Antes se ha mencionado las distintas posturas entre la relación de la ética con la 
retórica u otras ciencias. En este caso, Osma se une a la de aquellos que, haciendo 
hincapié en la perspectiva práctica de la moral, optan por la retórica como ciencia que 
comparte el carácter persuasivo con la moral. Esto es compatible, además, con la 
defensa del humanismo italiano que representa Leonardo Bruni, para quien el estilo de 
Aristóteles había sido traicionado por la traducción antigua. 
En el siguiente paratexto que incluye, Cuestiones sobre la gramática y la lengua 
transmite su teoría del lenguaje en la que considera la gramática como una teoría 
universal y global de la expresión lingüística. La gramática era piedra de toque esencial 
desde la Edad Media, lo que aquí propone Osma, como ya han hecho otros, es que esta 
ha de alejarse de la bárbara dialéctica escolástica (Labajos Alonso 1997: 19-23 y Flórez 
Miguel 2007: 120). De nuevo, no es un ataque frontal (que resultaría anacrónico y 
absurdo) con la tradición que le precede, y ahí consta la cita de Donato y Prisciano 
como principales gramáticos, sino la preocupación por conceder a la gramática una 
autonomía con respecto a la lógica y una superioridad como herramienta de acceso 
fidedigno a los textos originales. El apoyo que Osma dio al proyecto Nebrijense da 
cuenta de su idea en pro de una sistematización de la gramática como ciencia. 
Por último, en su propia introducción al comentario expone los objetivos que 
persigue y la metodología que utilizará. Para ello, divide su explicación en siete partes. 
1) El título con el que se referirá a la obra. Después de haber explicado la elección de 
Bruni de mos frente a ethos, señala que se referirá a la obra de las dos maneras, tanto 
liber de Moribus como liber Ethicorum. En pro de la utilidad didáctica, para que la 
mayoría de los lectores reconociera a que obra se estaba refiriendo. 2) El género de la 
obra que va a comentar es la filosofía o civili scientiae, esta puede dividirse en moral y 
en legal, él se va a centrar en la primera. Pedro de Osma será fiel a la concepción 
tomista quien considera la ética subordinada la política, en donde la ley positiva 
adquiere un papel fundamental. En sus comentarios, sin embargo, está presentando un 
modo didáctico de acercamiento a un texto que es materia obligada en la universidad, y 
a tales alumnos se dirige. Pedro de Osma no es un intelectual cortesano, como hemos 
visto en el caso del Tostado o de Alonso de Cartagena, sino que su actividad es 
exclusivamente docente y particularmente de orden teológico. Cosa que no obsta para 
que él considere la ciencia moral como civili scientia secular, y activa: huius scientita 
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est non cognitio, sed operatio (….) quod scientia non speculativa, sed practica 
(Commentaria in Aristotelis Ethica ad Nicomachum, Introd, lín. 1396 y 11403, p.82). 3) 
Este accesus textualis recorda a alguno de los prologos medievales, como es el caso de 
los prólogos que siguen el orden de: Titulus (inscription, nomen) libri-Nomen auctoris. -
(vita auctoris) - Intentio auctoris (intention scribentis) - Material libri- Modus agenda 
(modus scribendi, modus tractandi) - Ordo libri- Utilitas - Cui parti philosophiae 
supponitur, que presentan una sistematización del conocimiento heredero de las 
prácticas escolásticas (Minnis 2010: 19-20) y cómo este es el canal por el que entrarán 
las corrientes renacentistas. 
 
c) Filosofía moral y pensamiento teológico: avaricia y liberalidad 
 
Dentro del espacio dedicado a los comentarios, el libro IV no es el más destacado. 
Los libros I, II, V y el Tratado segundo del X libro son los que traen comentarios más 
extensos. El libro VI tiene una forma extensa y otra breve y el resto presentan 
exposiciones cortas (Labajos Alonso 1997: 18). La exposición de las virtudes sigue el 
mismo método de divisiones y subdivisiones con las que ordena y clasifica el contenido 
de la doctrina aristotélica. Dentro de las virtudes que considera en el libro IV, la 
liberalidad y la magnificencia se incluyen en el Tratado primero: Virtudes acerca del 
uso del dinero: liberalidad, prodigalidad. La liberalidad se expone en dos capítulos, la 
magnificencia solo en uno. El Tratado segundo lo dedica a las virtudes acerca de los 
honores, en donde se localiza la magnanimidad, tratada en tres capítulos: el primero 
dedicado a la definición y vicios del magnánimo; el segundo, a las propiedades de esta 
virtud; y el tercero, la virtud sobre los pequeños honores. Cantidad que refleja el grado 
de dificultad en la exposición didáctica, en donde la magnanimidad traerá los casos más 
interesantes. 
En la exposición sobre la virtud de la liberalidad, divide el contenido en a) según la 
materia de la liberalidad: el dinero, b) según la materia del liberal y de sus vicios y c) 
los actos del liberal. Explica la característica propia del liberal diciendo que se refiere 
propiamente a `expensas cotidianas´ más que a grandes gastos (Commentaria in 
Aristotelis Ethica ad Nicomachum, Libro IV, Cap. 1º, lín. 9217, p.323). 
La actitud crítica teológica que le hace plantearse la defensa de la reforma de ciertas 
costumbres en la iglesia, se presenta de manera coherente en alguno de los comentarios 
de la Ética. En su escrito sobre las indulgencias se percibe semejanza con la crítica 
aristotélica a la avaricia, en la que Pedro de Osma trae como ejemplo de falta de virtud 
las acciones clientelares. Esto ocurre en el pasaje en el que expone los vicios de la 
liberalidad, en el que se sirve de ejemplos concretos y contemporáneos para ejemplificar 
tales defectos. A partir del pasaje de Bruni,
54
 Pedro de Osma se sirve para su 
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 Hi enim omnes unde non oporet capiunt et quantum. Communis est his lucrandi turpitudo; omnes enim 
lucri gratia et huius quod exigui proba sustinent; nam qui grandia quidem unde non oportet et quae non 
oportet capiunt, seu tyranni urbes hostiliter invadentes dirripientesque et templa spoliantes, eos iliberales 
non dicimus, sed improbos potius et impius et iniustos. Aleatores tamen et latrones et piratae iliberales 
sunt, quoniam sordido in lucro versantur. Quaestos enim gratia faciunt et probra utrique sustinet; alii 
extrema pericula pro quaestu adeuntes; alii ab amicis quibus dare oportet, adquirentes. Utrique, igitur, 
unde non oportet lucrari volentes sordidi sunt, et omnis huiusmodi quaestus iliberalis (Leonardo Bruni, 
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explicación de la Política aristotélica y actualiza el concepto aristotélico de prestamistas 
y usureros en los fenómenos de clientelismo que serán blanco de las críticas que Pedro 























Al mencionar la popularidad del liberal parafrasea el pasaje de la Retórica 
aristotélica que fundamenta el buen recibimiento que recibe el virtuoso por parte del 
resto de las personas (Commentaria in Aristotelis Ethica ad Nicomachum, Libro IV, 
Tratado I, Cap. 1º, lín. 9223, pp.323-324). Que traiga a propósito el pasaje de esta obra, 
y no de otra, no es casualidad sino que mantiene la coherencia implícita de la retórica 
lingüística que Aristóteles debía saber manejar. 
El comentario sobre la virtud de la magnificencia solo ocupa un capítulo. Quizá 
porque la explicación de esta virtud no plantea ninguna dificultad, pues se diferencia de 
la anterior en el grado y, por eso, establece con ella una relación de dependencia 
unívoca: el magnífico será siempre liberal pero nunca viceversa Itaque, liberalitas es 
prior, magnificentia vero posterior, sicut binarius prior est quam ternarius 





                                                                                                                                               
Ethica ad Nicomachum, cit. por Labajos Alonso, p. 325, a partir del ejemplar incunable 2404 de la 
Biblioteca Nacional de España). 
Nota ex his aliquos esse auqestus turpes ac viles, qui tamen non sun inhonesti. Nota, 
secundo, quod sicut patet ex capitulo praecedente, quaestus liberales solum ex his quae 
possidemus adquiruntur; unde, sicut patet ex primo Politicae, turpes ac viles quaestus 
nanciscuntur usurarii, campsores, mercatores ac universi civitates opifices; agricolae 
quoque qui non suos sed alienos agros colunt, pastores, etiam piscatores, venatores, 
necnon qui lapides efodiunt lignaque scindunt. Tertio, nota, quod sicut patet ex praefato 
libro, medici, magistri, milites, sacerdotes et cuncti civitatis gubernatores de publico 
salaria percipientes liberales quaestus nati sunt; aut idem si de propriis possessionibus 
degunt. Qui enim de salario publico vivunt, de his quae possident degere videntur; quia 
cum ipsi soli sint cives, civitatis possessiones ipsorum esse videntur. Alii namque 
homines non cives, sed quemadmodum bestiae, civium instrumenta esse dicuntur. 
Itaque, inferiores ac fere viles homines fundos civitatis habere videntur; non tamquam 
proprietarii sed tamquam emphiteorici; medici quidem et advocati qui non de publico 
sed clientelis percipiunt, non liberales sed viliores quam feneratores et usurarii ab 
Aristotele dicuntur; quod plane posuit primo Politicae. Magis enim inordinatum est pro 
usu scientiae aliquid exigere quam pro usu pecuniae. Neque ad rem pertinet loco illius 
salarii publici quod de clientulis accipiunt fuisse subrogatum. Quod enim est contra rei 
naturam ac de se malum, nulla ratione poterit licitari. Commentaria in Aristotelis Ethica 






d) Realismo político y armonía con la doctrina católica: la virtud de la 
magnanimidad 
 
Como el propio nombre indica, se refiere a cosas magnas, definición que, a partir de 
la versión de Bruni, Pedro de Osma parafrasea de la siguiente manera: unde 
magnanimitas quasi animi magnitudo; magnanimus, quasi magnum habens animum. 
Como el magnánimo tiene que poseer todas las virtudes, ante todo ha de ser sabio que, 
como explica Pedro de Osma, es sinónimo de prudente. 
 
Cum, itaque, magnanimus sit virtute praeditus necesse est esse sapientem, hoc est, 
prudentem. (Commentaria in Aristotelis Ethica ad Nicomachum, Libro IV, Tratado II, Cap. 
1º, lín.9373, p.332) 
 
Queda clara la jerarquía entre virtudes intelectuales y morales, en donde las primeras 
son el fin del hombre (y más propias de futuros teólogos). 
Sin embargo, en la relación entre bienes exteriores, honor y magnanimidad, Pedro de 
Osma pone el ejemplo concreto de los reyes –que no trae la versión de la traducción – 
porque son ellos quienes pueden reunir esas características, aunque no siempre ocurra 
así. (Commentaria in Aristotelis Ethica ad Nicomachum, Libro IV, Tratado II, Cap. 1º, 
lín.9407, p.333). Esta actitud crítica ante la virtud de los reyes tiene tradición 
aristotélica, según a las dudas que ya el Filósofo planteaba ante la posibilidad de que un 
hombre pudiera reunir todas las virtudes. Esto casa con la postura que también 
defenderá Osma en pro de una descentralización de la monarquía, que delegue su 
autoridad en la elección de los ciudadanos. En el comentario al libro VIII explica: 
 
Observarás que el rey, como tal, no es el dueño de las cosas sino que es elegido. Debe ser tal 
que no posea las cosas sino que las gobierne. Hoy en día, vemos que obispos y otros señores 
lo hacen así poseer y no gobernar (cit. por Cebeira 2002). 
 
Esta tendencia de tono republicano del poder político es rasgo común en esta primera 
Escuela de Salamanca herencia de su formación e interés en la filosofía ética y política 
de Aristóteles. 
Otra cuestión que Pedro de Osma ve necesario explicar es la relación entre humildad 
y magnanimidad. A raíz de la versión de la traducción de que el magnánimo 
necesariamente ha de ser bueno y que los honores los recibe por su virtud –en donde 
Bruni no menciona la virtud de la humildad ni el vicio de la soberbia - Pedro de Osma 
amplifica la explicación especificando que el magnánimo no es soberbio, sino humilde: 
 
Quod dictum multum valet ad intelegendum quod magnanimus sit non superbus, sed 
humilis; nam superbus si est qui cupiditate honoris aliquid facit indecens; putat enim 
honorem esse maximo bonum. (Commentaria in Aristotelis Ethica ad Nicomachum, Libro 





Respecto a los bienes exteriores, explica la relación con la virtud diciendo 
expresamente que son instrumenta para la virtud. Además son signo del favor divino 
(Libro IV, Tratado II, Cap. 1º, lín.9466, p.335). Pues, aunque lo esencial es la virtud, los 
bienes materiales son necesarios para alcanzarla. 
Acto seguido vuelve a resaltar la virtud de la humildad que deben vivir las personas 





Qui vero…, ostendit fortunae bona non posse facere magnanimos; quod satis per te videbis. 
Ex his nota, primo: quis sit superbus; est enim is qui honorem quaerit por his rebus quibus 
honor non debetur, cuiusmodi sunt nobilitas, potentia et divitiae, et ceterae huiusmodi 
prosperitates. Secundo, nota: magnanimum vere esse humilem; est enim humilis qui pro ea 
re honorem expetit cui proprie honor debetur; talis autem est virtus, sine qua magnanimus 
ridiculus habetur. (Commentaria in Aristotelis Ethica ad Nicomachum, Libro IV, Tratado II, 
Cap. 1º, lín.9474, p.335) 
 
La buena fortuna es la que proviene de la virtud. Pero la realidad demuestra que no 
todos los ricos son virtuosos. Y es que no es fácil encontrar personas que reúnan todas 
las virtudes. Itaque, virtus es tam rara ut ceteri multitudinis appellatione 
comprehenduntur; quod pro locis non paucis notabis (Commentaria in Aristotelis 
Ethica ad Nicomachum, Libro IV, Tratado II, Cap. 1º, lín.9483, p.335).
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En el capítulo segundo expone las propiedades del magnánimo. El comentario de 
Pedro de Osma organiza las propiedades en apartados, guiando así la lectura de los 
estudiantes. El primero, según la materia a la que pertenecen las propiedades, divide, 
por un lado, las que se refieren a la fortaleza, estas son: la propiedad de enfrentarse al 
peligro y la de no arriesgar su vida por poco (lo que explica la constante tradición de 
relacionar magnanimidad y fortaleza); otras cinco propiedades se refieren a la 
liberalidad y son las de: estar pronto a hacer el bien a los otros, a dar cuando puede y en 
superioridad, a excederse en la retribución, haciendo más beneficios a sus deudores, y a 
la propiedad de no acordarse de los beneficios que él hace. Por último, expone la 
propiedad que se refiere a los honores, esto es, la materia propia (propriam materiam) 
de la magananimidad. En el segundo apartado organiza las seis propiedades según el 
tipo de los actos humanos. Así, una de ellas se establece según la magnitud de los actos 
(per comparationem ad seipsam); otras cuatro, según la actitud para con la verdad: no 
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 Qui vero sine virtute talia bona habent, nec juste seipsos magnificiunt nec recte magnanimi dicuntur; 
nam sine virtute perfecta ista non sunt. Superbi autem et petulantes fiunt si talia possideant, nam absque 
virtute secundas res moderate ferre non facile est (Leonardo Bruni, Ethica ad Nicomachum). 
56
 A partir este tipo de argumentación aristotélica arrancará en gran medida la opción de Maquiavelo por 
separar política y ética al comprobar que menos príncipes han sido hombres buenos en comparación con 
el resto del pueblo (Discursos sobre la primera década de Tito Livio, cap. 58), y que a este autor 
florentino del siglo XVI se le considera uno de los mayores representantes del humanismo cívico. A santo 
Tomás también se le considera representante de esta corriente, pero él, apoyándose también en la doctrina 
aristotélica, hace depender la política de la ética como proponía Aristóteles, quien, aun considerando 
difícil la combinación, por eso propuso la necesidad de las leyes. Esa especie de `ambigüedad´ o amplitud 
de posibilidades que el Filósofo proporciona con su análisis de la realidad explica la multiplicidad de 
teorías e ideologías que pueden llamarse todas aristotélicas. 
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ser mentiroso ni en palabras ni en obras; y la última por comparación con la voluntad: 
en donde se sitúa el valor por los amigos (non posse vivere nisi ad amicum) y la 
aversión hacia los aduladores, que son serviles y humiles (con el significado de `bajos´, 
de `inferior´ condición y dignidad) (Commentaria in Aristotelis Ethica ad Nicomachum, 
Libro IV, Tratado II, Cap. 2º, lín. 9525, p.337). El tercer apartado del comentario 
clasifica las seis propiedades restantes atendiendo a la disposición del magnánimo. Las 
dos primeras se refieren al ánimo: no es excesivo en el amor ni en el odio. Otras dos al 
tono de la voz: grave. Y la última a la conversación: no habla mal de nadie ni es 
adulador. 
Finaliza el comentario corroborando el texto de Bruni, en el que opone la 
magnanimidad a la mediocridad, diciendo que, lo mismo que en el resto de especies del 
universo se hace distinción entre magis et minus perfectum, esta virtud se diferencia por 
lo grande y lo pequeño, siendo más grande los honores. (Commentaria in Aristotelis 
Ethica ad Nicomachum, Libro IV, Tratado II, Cap. 2º, lín. 9567, p.339). 
 
2.5.5.3. Fernando de Roa (ca. 1433): continuación y reelaboración en la 
enseñanza de la Filosofía moral 
 
Fernando de Roa es el siguiente en ocupar la cátedra de Filosofía moral en 1473, 
después de su maestro, Pedro de Osma. Es fiel a sus enseñanzas, se pronuncia como 
defensor en contra de las acusaciones que recibió acerca de su tratado sobre la confesión 
y editó sus Comentarios a la Ética. 
A raíz de sus enseñanzas como profesor de moral, conservamos dos de sus 
Repetitiones en las que dice expresamente haber trabajado y enseñado el texto de la 
Ética. Una es la repetición De justitia et injustitia  y la otra es la De felicitate. La 
repetición es un género universitario, derivado de la lectio que se puede entender en 
varios sentidos: por un lado, como el resultado de un análisis detallado de las lecciones 
que eran objeto de lectura ordinaria, de la extraordinaria o de ambas; o, por otro lado, 
como una lección magistral pública impartida por un catedrático a los miembros de la 
universidad, con la consecuente publicación escrita como preceptiva para los profesores 
doctores; por último, también puede entenderse como un examen para la obtención de 
grado (Cacho Blecua y Lacarra 2012: 233). En el caso de Fernando de Roa, parece que 
estamos ante el primer caso. 
De acuerdo con la orientación jurídica y teológica que predominan en la Universidad 
salmantina, ambas repeticiones tratan estas cuestiones desde una perspectiva teórico-
conceptual. En De felicitate defiende la felicidad contemplativa por encima de la civil, 
apoyándose en la Ética aristotélica, según la tradición tomista. No dejará de matizar, sin 
embargo, que ante la opción de la vida episcopal o la monacal, le parece más óptima la 
primera por el componente comunicativo-transmisor (evangelizador) que incluye su 
misión. En De justitita et injustitia expone la definición y características de esta virtud, 
teniendo como base el libro V de la Ética. 
Se puede destacar, para el propósito de mi presente investigación, la mención de las 
virtudes de la liberalidad y de la magnanimidad en la primera repetición De justitia et 
injustitia, de las repeticiones a raíz de la cuestión sobre qué virtud moral es la superior y 
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la relación y jerarquía de estas dos virtudes con respecto a la justicia. Primero expone la 
opinión contraria a la conclusión final: que la liberalidad y magnanimidad son 
superiores a la justicia. La liberalidad es más perfecta porque da de lo propio y la 
magnanimidad es más excelente porque es el ornamento de las virtudes (De justitia et 
injustitia, p.147). Pero como esta conclusión `no es cierta, sino dudosa´, prosige la 
exposición de las diversas opiniones filosóficas al respecto. Santo Tomás puso la 
justicia en lugar superior por referirse al apetito racional, frente al sensitivo de la 
liberalidad y magnanimidad. En segundo lugar, basándose en el objeto, argumenta que, 
dado que la liberalidad solo atiende al bien propio (dando a amigos y conocidos), la 
justicia será superior al referirse al bien común. Por último, viene a su favor la razón de 
la utilidad defienden que la justicia es superior porque es tan útil en la paz como en la 
guerra, mientras que la magnanimidad (en su versión que deriva en fortaleza) solo sería 
útil en la guerra en defensa de la patria (Sent. Ethic. III, 14 (add.115a28 140-146) y 
Summa, IIª-IIª, q. 123, a. 5). Pero Roa, en su práctica habitual de matizar la tradición, 
argumenta que contra la primera razón están los que opinan que la voluntad es la 
facultad superior. Otros opinan que la liberalidad también mira al bien común. Y, por 
último, que hay otras muchas virtudes que son útiles tanto en la guerra como en la paz. 
Por lo tanto, concluye ahora él mismo, el que mejor apoya la superioridad de la justicia 
es el mismo Filósofo en su Retórica, en la que considera superiores a la justicia y la 
fortaleza, pero esta  última solo en la guerra mientras que la otra también en la paz; Et 
ideo, huic conclusioni adheremus, non propter rationem, sed propter auctoritatem 
Philosophi (De justitia et injustitia, p.148). Afirmación que, lejos de renegar de la razón 
en pro de la autoridad, está uniendo en el Filósofo ambas. Las otras dos razones la refuta 
él mismo, corroborando el argumento aristotélico de la justicia como virtud superior. De 
esta manera, Fernando de Roa sigue la tradición tomista pero no al pie de la letra. De 
hecho, una de las características de la moral que él transmite es que no lo fundamenta en 
el papel esencial de la ley positiva, como sí hace santo Tomás, sino en el valor de los 
actos interiores. Esto no quiere decir que se posicione en el grupo de aquellos que 
consideran la voluntad como facultad principal, en este aspecto es fiel al pensamiento 
tomista de que la voluntad alcanza y desea el bien guiada por el intelecto. 
En conclusión, Fernando de Roa no se limita en sus elaboraciones y enseñanzas de la 
moral a repetir la tradición tomista ni las enseñanzas de su maestro Pedro de Osma, sino 
que, aun sirviéndose de ellas, presenta sus propios matices personales. Constituyendo 
así Fernando de Roa otra pieza más en la representación del aristotelismo universitario 
salmantino. Con esto no quiero decir, en ningún momento, que las fronteras entre 
actividad universitaria intelectual e influencia en el desarrollo de las ideas políticas 
activas estuvieran incomunicadas. Sino, todo lo contrario. De hecho, la concepción 
política que Roa transmite en la tercera repetición que conservamos, De domino et 
servo, transmite y adapta al contexto hispánico y cultural del XV la Política de 
Aristóteles. La defensa de una monarquía electa y de un gobierno de `medianos´ y no de 
ricos ni de pobres (base para la naciente burguesía) (Castillo 2004), es la continuación 





2.5.5.4. Fray Hernando de Talavera (ca. 1428-1507): un programa educativo y 
evangelizador en la corte 
 
Estudiante de Artes y Teología en Salamanca entre los años 1445 y 1460, alumno de 
Pedro de Osma, profesor de filosofía moral en Salamanca los años 1463-1466. 
Renunció a la labor universitaria, a la que solo volvería de manera esporádica en alguna 
ocasión: como la de, precisamente, el proceso contra su maestro Osma a donde le 
llamaron para que diera su parecer sobre su De confessione, y en el que concluyó que 
las proposiciones osmianas no eran acordes con la doctrina cristiana pero no eran 
totalmente erróneas o heréticas (Iannuzzi 2007: 35). Porque a partir de 1466 se dedicó a 
una labor de perfeccionamiento religioso, hasta que profesó como monje en el 
monasterio jerónimo de San Leonardo de Alba de Tormes en 1466. De ahí pasaría a ser 
prior del de Nuestra Señora del Prado en Valladolid en 1470. Pero tuvo que acudir a la 
llamada de la reina, quien en 1475 le escogió como confesor y consejero moral, lo que 
le llevó a emplearse en labores religiosas y políticas hasta 1480. Desde ese año hasta 
1486 intentaría compaginar sus labores cortesanas con el intento de volver a la vida 
monacal, pero le fue imposible, dadas las circunstancias religioso-políticas en las que se 
vio inmerso, y a ellas se dedicaría hasta 1492, siendo Granada el foco principal de su 
actividad (Ladero Quesada 2008). 
Fray Hernando era pues, tanto hombre de Iglesia como hombre de Estado. Pero 
conviene tener claro que su primer y único móvil era el religioso, solo a partir de él se 
pueden entender sus acciones políticas, que iban encaminadas a la formación moral y 
religiosa de la sociedad en orden a construir una República cristiana. 
Un ejemplo de la intersección de ambas facetas de su actividad: la religiosa y moral y 
la política es su Católica Impugnación (impresa en Sevilla en 1487), en la que emplea la 
Ética, la Política y, en tres ocasiones, la Metafísica, junto a las autoridades de los Libros 
Sagrados y Padres de la Iglesia para fundamentar su programa de educación en pro de la 
recristianización de España. Su intención es seguir los presupuestos medievales de la 
correctio en lugar del uso de la fuerza para la conversión de los judíos y musulmanes 
(Iannuzzi 2009: 340). 
Heredó de su maestro Pedro de Osma la actitud crítica ante los sistemas de 
evangelización, pero, a diferencia de él, optó por un fortalecimiento de las acciones 
impartidas desde la jerarquía eclesiástica. Para la construcción de una República 
cristiana era necesario contar con tales mecanismos. Consciente de la capacidad de 
pensamiento, acción y decisión de cada individuo, Talavera propone una catequesis en 
la que confía en la capacidad racional del ser humano para comprender los dogmas y la 
doctrina cristiana pero con la intervención necesaria del clero, que ha de servir de 
intermediario y no de obstáculo a la capacidad autónoma e interior del individuo para 
con su relación personal con Dios (Iannuzzi 2009: 371). Ahí encaja su propuesta (no 
original) de combinar las exigencias evangélicas con una explicación racional de las 
mismas a través de Aristóteles. Porque `la verdadera filosofía no contradice, mas sirve a 
la santa fé católica y sagrada teología, si es bien sabida y entendida: quoniam vero 
Omnia consonant existentia; falso autem cito disonant verum´ (Católica Impugnación, 
Cap. 4, pp. 78-79). 
110 
 
Los casos en los que emplea la obra aristotélica sirven, todos ellos, para corroborar 
una doctrina o manera de actuar evangélica. Con la Política explica la necesidad de dar 
con una forma de gobierno acorde con las coordenadas particulares de la sociedad. 
Según Talavera, la `más perfecta de las policías´ es la República cristiana, que abolió la 
servidumbre de la ley judaica (Católica Impugnación, Cap. 12, p.104 y Política, III). 
Esta se basa en las leyes propuestas y vividas por Jesucristo. Para explicar las 
características de tales reglas, y, sobre todo, la diferencia de la ley católica con respecto 
de la judía, se sirve de las enseñanzas aristotélicas para explicar la restauración de la 
venida del Mesías, que, acorde con la edad madura que había adquirido el pueblo 
elegido, decidió innovar la ley, haciéndola más perfecta. El tiempo oportuno para cada 
ley, la madurez de los individuos para asumirlas, y la perfección sobre la imperfección 
son conceptos fundamentados en la filosofía aristotélica (Católica Impugnación, Cap. 
12 y Política, IV, V y Metafísica, X, respectivamente). Las leyes pueden ser positivas 
(morales) o naturales (EN, V, 7), los mandamientos de Jesucristo son del segundo tipo 
(Católica Impugnación, Cap. 16, p.116). Y las leyes pueden ser mudables, acordes las 
circunstancias y el juicio prudente de los sabios (EN, V, 7) por eso tuvo sentido y es 
comprensible la restauración que vino Jesucristo a traer a la tierra con su venida 
(Católica Impugnación, Cap. 40, p.162). Pero, en contra de imponer la conversión por 
la fuerza, hay que tener en cuenta que hay herejes que lo son sin culpa, es decir, 
aquellos judíos y musulmanes que practican su religión, lo hacen ignorando la verdad 
católica, por lo tanto su ceguera no es culpable (EN, III, 6) (Católica Impugnación, Cap. 
44, p.171). Por eso, es precisa una labor de catequesis que, necesariamente, lleva el 
tiempo que exige la adquisición de virtudes (EN, III, 4) (Católica Impugnación, Cap. 
52, p.184). 
Este programa educativo evangelizador no podía proponerse en una lengua que solo 
entendiesen algunos, por eso el tratadito lo escribirá en castellano (a diferencia de otros 
escritos de autores que se rodeaban de un ambiente converso, como Cartagena, 
Torquemada o Alonso de Oropesa), pues con él pretendía convencer a los dirigentes de 
una monarquía `poseedores, todavía, de una cultura en vernáculo´ (Iannuzzi 2009: 340). 
 
******* 
Los centros de estudio de orden clerical tenían como primer objetivo la formación 
religiosa y litúrgica del clero. Para algunos de los estudiantes y después del progresivo 
desarrollo de las universidades, estos años de formación servirían de antesala al 
siguiente grado de estudios (Estudios Generales) de Salamanca, Valladolid, o fuera de 
Castilla, París, Italia o Bolonia fundamentalmente. Por este motivo, las materias que 
abundan en los ejemplares conservados en sus bibliotecas responden a estos objetivos: 
liturgia, exégesis, etc. 
De todas formas, la representación de materia aristotélica no fue nula. Entre esta 
abundaban las materias en filosofía natural y metafísica (ciencias especulativas), como 
se ha visto contrastando los datos y como ya había señalado hace tiempo Carlos Heusch 
(Heusch 1990-1991). Mientras en el siglo XII se conocía al Filósofo por su obra lógica, 
el XIII añade la faceta del físico, del moralista y del metafísico. Pero, como sabemos, su 
entrada en Europa se vio, en cierta manera, empañada por la traducción de Averroes que 
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provocaría las prohibiciones de la Metafísica en París (1210) y de la Física (1215), y las 
condenaciones de Tempier y Kilwarby (1277), en esta corriente de acusaciones tampoco 
santo Tomás quedó ileso, prueba, por otro lado, de su íntima conexión con el 
aristotelismo. 
Tras el análisis realizado a partir de las bibliotecas de los centros académicos de la 
corona de Castilla, se observa una mayor presencia del corpus aristotélico en materia de 
filosofía natural, primero, y en lógica, después. La filosofía moral aristotélica y, más en 
concreto, la Ética, está mínimamente representada, pero conviene advertir que en todas 
las bibliotecas, exceptuando Burgos y Burgo de Osma, tienen varios ejemplares de la 
Ética. Abundan, como cabe esperar, los comentarios, aunque las traducciones también 
queden representadas, en el sentido en que servirían de base para la lectio y quaestio. 
De esta manera, si hiciéramos un análisis global de la representación cuantitativa de 







Todas son traducciones al latín (exceptuando la noticia que recoge el inventario del 
obispo don Gonzalo de Vivero sobre una versión en romance intermedia entre los 
comentarios de Averroes y la traducción de Hermann el Alemán). Entre estas, la versión 
de Bruni queda representada (aunque en menor proporción que la de Roberto 
Grosseteste): cinco ejemplares de la versión de Bruni a los que se podría añadir el 
comentario de Pedro de Osma (tres ejemplares), que se basa en esta traducción 
moderna. De la antigua versión de Grosseteste se localizan 4 ejemplares, pero a su 
difusión habría que añadir el resto de comentarios a la Ética que se basan también en 
esta versión. De entre estos, la mayor representación (aunque, repito, nunca en términos 
de grandes cantidades) es la de santo Tomás de Aquino. 
 
 
Fig. 25. Representación de traducciones 
y comentarios en el corpus de 
bibliotecas catedralicias y universitarias 
en Castilla. 
 




Por último, es clara la influencia que supuso en este panorama la labor intelectual y 
política que se concentró en la universidad salmantina. Los datos cuantitativos hablan 






También se percibe en el siglo XIII y XV una mayor presencia de la Ética que en el 
siglo XIV. El silencio del siglo XIV se podría justificar por la amenaza del averroísmo y 
la acusada preocupación eclesiástica ante el peligro de la teoría de la doble verdad a 
través de los comentarios y traducciones del Filósofo pagano y oriental. En el caso de 
los siglos XIII y XV estamos ante el revival del aristotelismo primero y ante la 
recuperación y renacimiento de la figura moral del Estagirita. En ambos periodos las 
interpretaciones, basadas en el Filósofo, no eran idénticas ni proponían teorías 
filosófico-políticas semejantes: la diversa adaptación a distintos contextos de uno de los 
referentes de la Antigüedad clásica es otro signo que confirma su auctoritas. 
Así, en el XV se observa el humanismo de Pedro de Osma manifestado en su interés 
en presentar el texto de la Ética lo más separado posible de los comentarios. Estos 
funcionan como guía de lectura, pero no como sustituto de la obra. Esta guía que 
proporciona sigue la práctica típicamente universitaria y escolástica de las divisiones y 
clasificaciones, pero no la utiliza para ampliar eruditamente con referencias de otras 
obras filosóficas o teológicas, sino que se limita a centrarse en el corpus aristotélico, en 
el que destaca la Retórica y la Ética. La influencia que recibe de Leonardo Bruni viene 
constatada por ser su versión de la Ética la que escoge como texto base. Esto no impide 
su fidelidad a la corriente tomista y, con ella, el seguimiento de unos planteamientos que 
ya se ven en Alonso de Cartagena: la relación de la justicia con la liberalidad, la 
explicación de la compatibilidad entre magnanimidad y humildad o los ejemplos de la 
situación político-eclesiástica contemporánea. 
Las acusaciones de heterodoxia de las que fue objeto el maestro se circunscriben al 
ámbito universitario-eclesiástico. Las sospechas ante su acercamiento a las prácticas 
confesionales y la cuestión de la remisión de los pecados, ponía en jaque a la autoridad 
eclesiástica. La prohibición de la lectura y enseñanza de su obra trataba de impedir 
mayor desequilibrio estructural y gubernativo. Pedro de Osma constituye un 
representante de las corrientes que llegaban, se producían y circulaban en la universidad 
salmantina, que conforman el puzle ideológico, político y social del humanismo 
castellano del siglo XV. 
Fig.27. Corpus aristotélico en ámbitos 
geográficos de Castilla 
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Por otro lado, es destacable la coherencia entre la actividad y obras del Tostado. 
Heredero del método y sistema escolástico, aplica esta herramienta al contexto 
contemporáneo en el que se desarrolla su actividad y que forma parte del incipiente 
humanismo de corte cívico del que es reflejo también la corte y universidad castellana. 
El progresivo perfeccionamiento que exigen las ciencias en el dominio del lenguaje, así 
como la cada vez más acusada demanda de lectura por parte de público no-lego (ni 
universitario), promociona sus ideas sobre la traducción (heredadas también de antiguo), 
que corroboran la característica hispánica del Renacimiento de la revaloración de las 
lenguas romances como transmisoras de conocimientos antes restringidos a un 
determinado público. Ahora tales conocimientos amplían los límites de tal restricción, 
aunque siguen existiendo, pues dejará claro que solo los letrados son los que reúnen los 
requisitos de la transmisión de conocimientos, tanto en la universidad como para la 
corte, en donde ocupa un puesto de influencia gubernativa debido, precisamente, a sus 
conocimientos teológicos que no contradicen sus opiniones políticas. 
Su formación teológica e ideas políticas tienen como puente el ámbito universitario y 
cómo plataforma de actuación la iglesia y la corte. En ellas el naturalismo aristotélico 
fundamenta la función del hombre en el contexto divino, tanto en su camino hacia la 
perfección de su naturaleza, por medio de su libertad personal y de acuerdo con los 
presupuestos transmitidos por la palabra de Dios en las Sagradas Escrituras, como en su 
actuar terreno en la sociedad. En esta el conocimiento de la moral es imprescindible 
para actuar en pro del bien de la sociedad, que ha de configurarse mediante un gobierno 
más óptimo posible. Este se logrará poniendo en juego la individualidad de cada 
ciudadano, coordinados por una cabeza elegida y que reúna las mejores condiciones 
posibles para el gobierno. De esta manera, el consenso colectivo protegerá que esa 
autoridad proporcione una paz justa y estable, igual que el consenso (concilio) episcopal 
ha de mantener la fidelidad de la transmisión doctrinal por medio del pontífice. 
La coherencia con su misión pastoral es constante también en la armonización de la 
filosofía de Aristóteles con la religión cristiana. Armonía que no exige cristianizar al 
Filósofo, pero sí utilizarlo para su proyecto intelectual y social que se enmarca en un 
contexto cristiano. En tal proyecto, la filosofía moral ocupa un lugar predominante 
sobre el de la filosofía natural que, si bien es la base para comprender el mundo, no 
proporciona las herramientas prácticas necesarias para alcanzar la felicidad humana 
(natural) y sobrenatural. Su planteamiento de la moral en el currículum universitario lo 
expone en sus Cuestiones, y su aplicación a la sociedad en su De optima politia y 
Breviloquio, las tres fruto de su actividad universitaria y que se filtrarían en sus consejos 
cortesanos al monarca. 
Esa `propia reelaboración personal´ que el Tostado hace del aristotelismo (Belloso 
Martín 1989: 171), se explica, por un lado, en la herencia escolástica que ha recibido 
(sobre todo por medio de santo Tomás) que se manifiesta en la armonía entre fe y razón. 
Y, por otro, se debe al propio contexto personal, social e histórico que está viviendo. De 
ahí la aplicación del naturalismo aristotélico a los presupuestos de la devotio moderna 
en pro del hincapié en la humanidad de Cristo y de la Virgen, o el empleo de la 
confianza en la naturaleza humana para corroborar la libertad del individuo en las 
elecciones que configuran la sociedad. Es propia también de este contexto la mayor 
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atención a la moral filosófica como ciencia independiente en el currículum universitario. 
Además, como teólogo al servicio de la corte, Madrigal cumple el papel de consejero y 
por eso él puede servir de signo de recepción y transmisión de la filosofía moral del 
Estagirita en la corte de Castilla. Como teórico escolástico, con finalidad teológica, se 
adhiere a las corrientes humanistas del Renacimiento que no reniegan de lo anterior sino 
que adaptan la herencia al nuevo contexto social y político. La renovación en el Tostado 
también afecta al terreno intelectual, según se ha visto en las consecuencias que tuvieron 
sus `atrevimientos´ teológicos en Italia. Estas represalias no son solo signo de un 
medievalismo en las estructuras eclesiásticas, sino un adelanto de los focos reformistas 
que volverían a avivarse (no a surgir) en el siglo XVI. 
Por último, el caso de fray Hernando de Talavera muestra una adaptación del 
lenguaje moral, con base aristotélica, al contexto religioso y político de Castilla. 
Con más o menos directas interferencias en el entramado cortesano, todos 
contribuyen a la reelaboración de definiciones políticas y sociales que forman parte de 
la construcción del estado moderno. Pedro Martínez de Osma pudo no trabajar en los 
aposentos cortesanos, pero bajo su influencia estuvieron las actuaciones de uno de sus 
alumnos: Hernando de Talavera, que trató de continuar el humanismo teológico en la 
labor de evangelización de la Península y Fernando de Roa siguió la estela universitaria 
de su maestro, corroborando las corrientes intelectuales morales de raíz aristotélica. 
En el particular análisis del tratamiento de las virtudes de la liberalidad, 
magnificencia y magnanimidad se limitan al ámbito intelectual universitario. En la 
crítica a la avaricia hace referencia a la crisis de la iglesia y se proponen sus aires 
reformistas al respecto, que también proponen una organización política, según la 
interpretación republicana, de la elección ciudadana del rey. Se entiende que tome tal 
posición, viniendo de manos de Bruni su lectura de la Ética, pero no perderá de vista el 
contexto hispánico castellano y, más en concreto, salmantino en pro de la defensa de la 
monarquía. 
Por el contrario, fray Hernando de Talavera se mantiene en la tradición que considera 
la liberalidad parte de la justicia, siendo esta es superior. La magnanimidad sirve como 
ejemplo de la única virtud que supone la corona de todas las demás. 
De esto podría deducirse una tendencia en el siglo XV que señala un interés 
universitario por la Ética pero cuyos frutos de los comentarios o lecciones generados a 
partir de esta obra moral tienen una especial influencia en el ámbito cortesano. Los 
Comentarios de Pedro de Osma se ponen en entredicho por las acusaciones de 
heterodoxia que reciben otras de sus intervenciones en teología. No ocurrirá lo mismo 
en el caso de los usos que el Tostado y fray Hernando de Talavera hacen de la filosofía 
moral aristotélica. Al fin y al cabo, aunque la universidad fuera un bastión de la 
representación regia en Castilla, no dejaban de manifestarse en su funcionamiento las 
fricciones existentes entre su original misión de formar intelectualmente a los 
evangelizadores de la sociedad y los fines para los que los monarcas y pontífices 
pretendían utilizarla. Porque la universidad, aun formando parte de la sociedad, no 
surgió para cubrir un fin cívico sino eterno. 
Pero, en la medida en que el discurso de Aristóteles se dirigía a la sociedad terrena de 
su tiempo (civis), y en cuanto las virtudes de la liberalidad, magnificencia y 
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magnanimidad se basan o remiten a bienes exteriores terrenales, la progresiva 
comprensión de su obra ha de llevarnos necesariamente al ámbito cortesano, en donde 
las corrientes intelectuales irán configurándose de acuerdo con particulares contextos, 




3. RECUPERANDO A ARISTÓTELES: LA ÉTICA  EN LA CORTE 
CASTELLANA (I): SIGLOS XIII-XIV 
 
3.1. Aristóteles, los regimientos de príncipes y la corte 
 
El deber regio, desde la tradición clásica, se fundamenta en la misión de guiar a su 
nación hacia el bien.
57
 Tal misión se apoya en dos pilares: la superioridad de la 
autoridad regia heredada y la educación adquirida para tal tarea. Lo primero entronca 
con la delegación divina en los hombres, para guiar el pueblo hacia la patria celestial; la 
segunda incide en la importancia de la educación para que la naturaleza regia diera sus 
mejores frutos. 
La concepción del rey rodeado de sabios proviene de la edad Antigua. Las siguientes 
páginas ilustran el espacio que ocupaba Aristóteles en los regimientos de príncipes, la 
influencia que existe entre su filosofía y las demás doctrinas y la posición de autoridad 
que ocupaba su filosofía moral con respecto al conjunto. 
El mejor rey es aquel que posee y pone por obra los conocimientos políticos. De ahí 
que las alabanzas a los reyes letrados se remonten a la corte de Alfonso X y lleguen 
hasta la de Juan II de Castilla, Alfonso V el Magnánimo en Aragón o los Reyes 
Católicos en adelante. La educación regia hunde sus raíces en el pensamiento clásico.
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Y los materiales que los consejeros regios emplearían para sus discursos educativos 
entroncan, necesariamente, con la escolástica universitaria, y, por lo tanto, con la 
perspectiva cristiana que implica su formación en Teología. Estos educadores de reyes 
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 Platón en su República insiste en la idea de que el rey ha de ser sabio para poder así alcanzar el 
verdadero bien. Aristóteles, en su Política concreta la función regia en la correcta administración de la 
ciudad para la que se precisa necesariamente una naturaleza virtuosa (Ética). Santo Tomás en su De 
regno, siguiendo la doctrina aristotélica, ensalzaría la misión de guía que debe ejercer el rey. La tradición 
platónico-agustiniana y la aristotélico-tomista tienden ambas a la consecución del bien para el hombre. 
Una diferencia fundamental, que se tratará de manera más pormenorizada a lo largo de estas páginas, será 
la aplicación cívica que caracteriza la vertiente aristotélica. 
58
 Baste aquí una somera enumeración para ilustrar parcialmente las corrientes teológicas y doctrinales 
que recorrían Europa: Las Sententiae de Pedro Lombardo constituyen un texto base que dedica a la 
cuestión de las virtudes la `Distinción III´ (era texto básico en la formación universitaria); Quaestiones 
disputatae de virtutibubos, Secunda secundae de la Summa o las Quaestiones disputatae de virtutibus 
cardinalibus de santo Tomás de Aquino; De bono, de san Alberto Magno (ca. 1243/48) basado, a su vez, 
en Summa de bono de Felipe, el Canciller (†1236). El texto fundamental de Speculum maius de Vicente 
de Beauvois (ca. 1300) o el Breviloquim de virtutibus y el Communiloquium de Juan de Gales († 1285). 
Los regimientos de príncipes de Engelberto de Admont (ca. 1250–1331), Miguel de Praga, De regimine 
principum seu de quatuor virtutibus cardinalibus pro erdutiione principum, escrita en 1387 o Gil de 
Roma (1243-1316) y su De regimine principum, del que me ocuparé más detenidamente en las páginas 
siguientes. En la literatura de vicios y virtudes, uno de los tratados más populares fue la Summa de 
virtutibus de Guillermo Peraldus († 1264). Otros géneros que consideraron las virtudes son las antologías 
de dichos morales y exempla del siglo XIII y XIV entre las que podemos mencionar aquellas el Manipulus 
florum (ca.1306) de Tomás de Irlanda, que se servía de autoridades clásicas y bíblicas, la Moralis 
philosophia (1266/67) de Roger Bacon, que tomaba autoriades clásicas o el Speculum doctrinale 
(ca.1250) de Vicente de Beauvois. También se desarrolla el tratamiento de las virtudes en los llamados 
diccionarios teológicos, como el Tractatus de vitiis et virtutibus de Nicolás de Biard († 1295) o las 
Concordancias morales en la Biblia (finales del siglo XIII fundamentalmente) que servirían de 
herramienta para predicadores (Bejczy 2011: 138-153). 
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también pondrán al servicio de la corte su formación en Filosofía. En este proceso, la 
perspectiva cívica iría modelándose e independizándose del discurso teológico; pero, ni 
en la Edad Media ni en el Renacimiento, diferencia e independencia eran sinónimas, por 
eso se entiende que tanto formación teológica como la moral de los clérigos influenciara 
en el discurso educativo regio y nobiliario. 
A esto hay que añadir que Aristóteles no es la única fuente doctrinal para la 
educación regia; Platón, Cicerón, Séneca y Macrobio son también autoridades 
fundamentales para comprender el discurso sobre las virtudes del buen gobernante. Por 
este motivo, la convivencia de Aristóteles con estos autores, su diferencia o asimilación 
de las otras doctrinas y la aplicación de los presupuestos morales del Estagirita son 
objetivos de estas páginas. 
Como punto de partida conviene delimitar los textos, géneros, y vías a través de los 
que se asimiló la doctrina ética y política aristotélica en Europa y, más en concreto, en 
Castilla. En la medida en que la escolástica universitaria juega un papel fundamental en 
la difusión de los presupuestos aristotélicos, entra en escena santo Tomás de Aquino 
(1224–1274) y sus Sententia libri ethicorum, su De regno y la obra magna de la Summa 
theologica. Otras figuras relevantes, y que proponen propuestas diferentes a la tomista, 
son Marsilio de Padua (1275/80–1342/43)59 o Guillermo de Ockham (1300–1347) que, 
basándose en presupuestos aristotélicos fomentaron la concepción autónoma del Estado 
y su supremacía con respecto al pontificado, el primero, y la independencia del Estado 




Estos tres autores defienden la idea aristotélica de una sociedad que haga posible 
alcanzar el bien, deseo natural en el hombre. Llegar a esta situación es responsabilidad 
de los gobernantes, pero se concreta en distintas opciones políticas, según las teorías 
políticas. Santo Tomás de Aquino, con base en el Filósofo, defiende la monarquía como 
el mejor de los regímenes. Pero, por otro lado, la opción del imperio también remite a 
Aristóteles en el caso de, por ejemplo, Engelberto de Admont (1250–1331), quien 
desarrolló los diferentes modelos de reinos (justo e injusto, grande y pequeño), 
sirviéndose de la doctrina aristotélica y ciceroniana de la polis y del gobierno mundial 
protagonizado por Roma. Dante (1265–1321), al hilo del aristotelismo y el cristianismo, 
consideró que el emperador era quien podía salvar a Florencia de las constantes luchas 
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 Acerca del `pretendido´ aristotelismo que Anthony Black atribuye a Padua, Nederman matiza tal 
postura afirmando que Marsilio utiliza el lenguaje aristotélico para `atraer´ al público del momento pero 
que, en el fondo, no es aristotélica su propuesta. Un argumento que arguye a su favor es la exposición de 
citas aristotélicas en su Defensor pacis pero la ausencia de tales en su Defensor minor (Black 1996 y 
Nederman 1997: 572, 583-584). 
60
 Marsilio de Padua, abogando también por la autonomía del Estado basándose en presupuestos 
aristotélicos, apostaría por una separación entre poder legislativo y poder ejecutivo, donde el primero 
estaría representado por una comisión —representación del pueblo— que promulgaría las leyes que luego 
el rey tenía obligación de difundir y hacer cumplir. La sociedad estaba compuesta por individuos 
responsables por su condición ciudadana y de sus decisiones deriva la autoridad delegada en el poder 
judicial y ejecutivo. Guillermo de Ockham acentúa la confianza en el individuo y en el uso de su recta 
razón, según indica Aristóteles en el Libro II de la Ética, al mismo tiempo que responsabiliza también a 
los individuos de la elección de su gobernante. Autonomía esta, hay que aclarar, que Ockham defenderá 
para aquellos que no han recibido la revelación divina, pues según la teología moral de Ockham, la 
autoridad suprema es la voluntad y omnipotencia divina. 
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internas y externas, fruto de los gobiernos tiránicos, que solo contribuían a la desunión 
de la península. Otros autores, como Juan de París (†1306), Jacobo de Viterbo 
(ca.1260–1307) o Gil de Roma proponen posturas a favor de la primacía de una 
democracia frente a la superioridad decisoria en la figura del Papa.
61
 Por el contrario, el 
vallisoletano y dominico Torquemada (1388–1468) defendió un poder espiritual con 
intervencionismo temporal, este último siempre subordinado a la felicidad eterna de los 
fieles. 
La propuesta de Aristóteles armoniza los conceptos de la ética y la política de una 
forma bastante convincente. Su recepción y aplicación en el ámbito hispánico corrobora 
el carácter polifacético de su filosofía y, a la vez, la acogida de acuerdo con la particular 
idiosincrasia del suelo castellano. 
Como el canal árabe no fue el único que alimentó la intelectualidad hispánica, 
conviene observar las corrientes aristotélicas latinas provenientes de París e Italia, 
fundamentalmente. En este sentido, conviene destacar la influencia del tomismo 
hispánico, que es perceptible en Castilla a través de la autoridad de la Summa, de la 
constatación de ejemplares de los Comentarios tomistas en las bibliotecas o a través de 
la traducción del regimiento de príncipes de Gil de Roma que realizó Juan García de 
Castrojeriz. Además, sabemos que la confianza en el Aquinate seguiría vigente en pleno 
Renacimiento. 
En un contexto más específicamente cortesano, la obra de Alfonso X el Sabio, sobre 
todo en las Partidas (1256–1265), refleja el conocimiento y la preferencia por la opción 
aristotélica, a través de la Política (versión antigua de Moerbeke) y la Ética, a través de 
la versión de Hermann el Alemán y de las de los tratados sapienciales pseudo-
aristotélicos Secreto de los secretos y Poridat de poridades. 
De entre la creación literaria, sobresale el Libro de Alexandre, que nos narra, en tono 
castellano, la relevancia de la educación de Alejandro Magno de manos del mayor 
Filósofo de los tiempos. 
Por otro lado, conviene preguntarse qué concepto de corte, si lo había, se percibe en 
la obra moral aristotélica: ¿sabía Aristóteles lo que era una corte?, ¿qué tipo de corte era 
la de Alejandro Magno? y ¿cómo se ha traducido o entendido el concepto de educación 
que recibió el macedonio a través de las vías de recepción aristotélica y pseudo-
aristotélica? En el primer caso, sabemos que en griego no existe un término acuñado 
específicamente para corte, y sí algunos, como oikia, to basileion, ta basileia, y aule, 
que son difíciles de separar entre sí y que tienen en común la connotación local de 
`residencia´ del soberano o gobierno (Weber 2009: 85). El sistema de gobierno en 
tiempos de Aristóteles pasó de ser una democracia a un gobierno monárquico, comienzo 
de un imperio. En el primer caso, los ciudadanos conformaban el Consejo, el Tribunal y 
la Asamblea y gobernaban la ciudad. En el segundo, el rey asistido por su consejo 
                                                 
61
 Juan de Paris En su De potestate regia et papali evoluciona desde la postura tomista hasta concluir que 
la `voluntad del pueblo´ expresada en el Concilio tiene el poder y el derecho de deponer al papa en caso 
de herejía o escándalo. Jacobo de Viterbo, en su De regimine christiano (1301/2), expresa la supremacía 
de la sabiduría espiritual del pontífice (heredada de la divinidad) que le otorga la capacidad de juzgar 
justa y verazmente en los asuntos temporales Gil de Roma en su De ecclesiastica potestate (1302) 
también defiende la autoridad temporal del papado (Gilson 2002). 
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gobernaba y dirigía el imperio (política, militar y culturalmente). Aristóteles formaría 
parte de ese consejo al ser encargado por Filipo de Macedonia para ser el preceptor de 
su hijo, cargo que llevó a cabo durante tres años desde el 343 a.C. Sus escritos sobre la 
ética y la política son consecuencia de sus años de estudio y enseñanza en la Academia 
platónica (desde el año 367 a.C hasta el 348 a.C) y de su colaboración en el proyecto 
cultural de Hermias en Axos a partir de 348 a.C hasta el 345 a.C. Por lo tanto, son 
anteriores a su labor como preceptor del joven macedonio, quien, por cierto, no parece 
que implantara el modelo aristotélico de Ciudad- Estado, bastante difícil de compaginar 
con la idea y dimensiones de un imperio. Aun así se ha atribuido a Aristóteles que fue él 
quien urgió a Alejadro a imponerse como líder de los griegos, considerándolos 
superiores a los bárbaros, (Política, VII, 1327b20-32) (Barnes 2000: 129), política 
foránea que servirá para justificar discursos futuros en favor de la guerra justa. 
El reconocimiento del Filósofo en la Edad Media y en el Renacimiento es indudable. 
Su filosofía fue herramienta utilísima para una determinada sistematización del saber. 
Ahora, sin embargo, me interesa centrarme en la autoridad que le atribuye el haber sido 
preceptor de Alejandro Magno, que gobernó uno de los mayores imperios de Europa. 
Además, el redescubrimiento de la obra política y ética del Filósofo, a partir del siglo 
XIII, influyó en la elaboración del discurso moral transmitido a través de los regimientos 
de príncipes que se difunden por toda Europa. 
Para comprender mejor la función que ejerció Aristóteles y los medios por los que 
se transmitió su Ética en la corte, comenzaré por los testimonios conservados en Castilla 
y, de acuerdo con la cronología política, destacaré las propiedades que justifiquen la 
presencia de nuestro Filósofo en los testimonios escritos que demuestran tal presencia. 
Conforme vaya desplegándose el conjunto de este recorrido histórico, se observarán los 
progresivos cambios sociales que se producen en Castilla (al igual que estaba 
sucediendo en otras cortes europeas), y se comprobará cómo la filosofía moral de 
Aristóteles no solo es una pieza más, sino un ingrediente de especial eficacia en el 
conjunto. La definición y clasificación de las virtudes que propone contribuyó a 
justificar y fortalecer, por un lado, la ideología social de ciertos estamentos y, por otro, a 
impulsar el dinamismo social entre otros. Además, su acercamiento a la moral con una 
perspectiva política (el hombre es animal político por naturaleza) y el componente 
lógico-racional de su moral, sin atender a cuestiones religiosas, son algunos de los 
aspectos que ayudan a comprender su influencia en Europa. A esto se añade que su 
concepto virtud, como medio para lograr la felicidad (política), se aplicó proporcionó 
también las bases para una moral de corte cristiano, manteniendo así la coherencia del 
desarrollo político europeo. 
En las siguientes páginas, mi análisis se detiene en una serie de obras que me parece 
contribuyen a entender el camino de la corriente aristotélica en la que me centro. De 
este modo, en este capítulo incluyo obras que se clasifican en distintos géneros: obras 
filosófico-especulativas, como la de De divisione philosophae de Gundisalvo, otras de 
carácter enciclopédico, como la de Brunetto Latini o las recopilaciones de literatura 
sapiencial, representadas por Doze sabios y Flores de filosofía o, con diferentes matices, 
por Secretum secretorum, que influyen en la trayectoria y difusión de la filosofía 
aristotélica a través de los regimientos de príncipes (Bizarri 1995: 35-36). Vuelvo 
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también a una gran obra de poesía didáctica clerical: el Libro de Alexandre y analizo las 
referencias aristotélicas en el código legislativo alfonsí de las Partidas, en relación, 
siempre, a las tres virtudes seleccionadas. Por último, considero dos referentes en el 
género de los regimientos de príncipes: el De regno de santo Tomás y el De regimine 
principum de Gil de Roma. 
La selección ha venido dada, por un lado, por el grado y tipo de transmisión 
aristotélica que constituyen tales testimonios, por el testimonio de traducciones al 
vernáculo que influye en su proceso de difusión y por la íntima conexión con el 
desarrollo de la corte castellana que manifiestan. Por eso, me parece útil tener en mente 
en qué momento cronológico y bajo qué rey se gestó y difundió cada obra, por eso 
divido cada epígrafe bajo los nombres de los reyes que gobernaron en ese periodo. Esto 
lo hago, como digo, a modo ilustrativo, sin detenerme pormenorizadamente en las 
características históricas de cada reinado, salvo cuando lo considero necesario en casos 
puntuales. 
 
3.2. La época de la corte de Alfonso VIII (1158-1214) y la de Fernando III 
(1217-1230) 
 
Que Aristóteles se conocía en el siglo XII en Castilla lo corrobora uno de los frutos de 
la labor de la llamada Escuela de Traductores de Toledo. Domingo Gundisalvo (ca. 
1110-1181) en su obra De divisione philosophiae (ca.1160-1180) demuestra conocer la 
existencia de la Ética del Filósofo a través del texto árabe (Fidora 2002: 207). En su 
Divisione clasifica la Ética cómo ciencia específica práctica orientada a un rex 
perfectus: 
 
Ait ergo: Dicam, quod causa diversitatis ceterarum scientiarum est substantia earum. Illa 
autem causa vel est propter diversitat em subiectorum vel propter diversitat em unius 
subiecti. Distinguamus autem nunc diversitat em primi modi et dicamus, quod diversitas 
subiectorum scientiarum absolute absque commixtione est, sicut diversitas duorum 
subiectorum arithmeticae et geometriae, quoniam de subiecto unius earum nihil est in 
subiecto alterius. Cum commixtione vero est, quando unum eorum communicat cum altero 
in aliquo. Et hoc fit duobus modis: aut cum unum de subiectis est communius altero ut 
genus, et alterum minus conmune ut species vel accidentia propria speciei, aut cum utrisque 
subiectis est aliquid commune et aliquid discretum, sicut scientia medicinae et scientia 
ethicae. Hae enim communicant in viribus animae hominis, secundum quod homo est 
animal. Deinde appropriatur medicinae considerarehumanum corpus eteius membra, ethicae 
vero appropriatur considerare animam rationalem et eius vires scientiales. (Domingo 
Gundisalvo, De divisione philosophiae, Cap. Summa Avicennae de convenientia et 
differentia subiectorum, p.65) 
 
Et haec quidem scientia continetur in libro Aristotelis, qui Politica dicitur, et est pars 
Ethicae. In quo etiam docet, quas conditiones et dispositiones naturales oportet observare in 
filiis regum et in aliis ad hoc, utille, in quo inventae fuerint, eligatur ad regnum, deinde 
illum, in quo fuerint, qualiter oportet morigerari, quousque perficiatur in eo virtus regia et 
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fiat rex perfectus. (Domingo Gundisalvo, De divisione philosophiae, Cap. Summa 
Avicennae de convenientia et differentia subiectorum, p. 76). 
 
Esta clasificación es un punto en el camino hacia una sistematización más elaborada 
del saber, en la que Aristóteles tuvo mucho que ver (Nederman 1996: 578). El proceso 
tiene su especial punto de partida en el siglo XIII con el desarrollo de las universidades, 
en las que, precisamente a partir de la filosofía aristotélica, se institucionalizaría la 
división tripartita de la Filosofía moral en Ética, Política y Económica (Kraye 1988: 
303). 
 
3.2.1. Sirr al-´asrār: Aristóteles `alguazil mayor´ 
 
La escuela toledana es también protagonista en el siglo XII  de una de las principales 
transmisiones de la propuesta moral del Filósofo, la obra pseudo-aristotélica del 
Secretum secretorum, traducción del árabe Sirr al-´asrār. 
La traducción de esta obra se bifurca en dos ramas: la versión `larga u oriental´ y la 
`corta u occidental´. La primera es la que realizó Juan Hispano, fragmentariamente, en 
tiempos del arzobispo don Raimundo para la reina Teresa (identificable con la madre de 
Alfonso Hernríquez de Portugal y fallecida en 1130, o con la hija de don Nuño de Lara, 
doña Teresa de León, que muere en 1180) (Gómez Redondo 1998: 275); después, a 
partir de esa misma versión `larga´, Felipe de Trípoli (siglo XIII) la tradujo el tratado en 
su totalidad para el prelado de Antioquía, Guido de Valencia, y se conoce con el nombre 
de Poridat de Poridades (Gómez Redondo 1998: 276).
62
 La difusión en la Península se 
realiza en tres direcciones: la aragonesa (Juan Fernández de Heredia (Esc. Ms. Z-i-2); la 
catalana (del siglo XIV) (BNE, MSS/921) y la castellana, del siglo XV (BNE, 
MSS/9428), denominada propiamente Secreto de los secretos (Gómez Redondo 1998: 
275). La segunda versión, `corta u occidental´, se remonta a mediados del siglo XIII y es 
la que se conoce como Poridat de poridades. 
Lo destacable en esta obra es la información que nos aporta sobre el concepto de 
corte y monarca letrado y la importancia otorgada al saber enciclopédico, en relación a 
la materia de Alejandro y Aristóteles (Gómez Redondo 1998: 273). Y, más en concreto, 
para lo que aquí nos interesa, conviene subrayar la imagen que esta obra trae del 
Filósofo y las nociones de la liberalidad y magnanimidad  que proporciona, porque 
resultarán esenciales a la hora de comprender el tipo de recepción aristotélica en 
Castilla. 
Así, la descripción que nos trae Secreto del Filósofo es la de `muy sabio prínçipe de 
la philosophia´ que `estaua enpedido e agrauado por la uejez e cargamiento del cuerpo´ 
(Secreto, Prólogo del traductor) y por eso decidió enviar una carta a su preceptuado 
Alejandro, contestando a su pregunta sobre cómo debía actuar. La figura del sabio 
encaja en el contexto típicamente oriental del rey rodeado de consejeros; en esta 
asamblea sobresale el Filósofo, principal educador de reyes. La tradición occidental 
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 Aunque Bizarri matiza que Grignaschi ya dijo que esta denominación puede ser confusa, pues la 
difusión más antigua de Poridat también fue por oriente (Bizarri 2010: 15 n.8). 
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retomará esta organización y desarrollará la función del consejero político, sustentada 
en un amplio conocimiento del saber (Astronomía, Física, Gramática, Retórica y Letras 
humanas, que luego formarán parte de la estructura del Trivium y Quadrivium). 
La versión de Poridat de poridades  se refiere a Aristóteles utilizando el término 
`alguazil mayor´: 
 
Quando enuegecio, enflaquecio et non pudo yr con el en hueste nin fazerle seruicio et 




El término `alguazil´ lo traduce del árabe wazīr, `ministro, secretario y consejero del 
monarca´, y le aplica el significado castellano que designa funciones políticas, 
diplomáticas y militares.
64
 Aristóteles será, por lo tanto, alguacil destacado, y el tratado 
enumera las características de este servidor, que constituye el `alma del reino´, pues 
funciona como consejero (sabiduría) de la cabeza, el rey, y debe reunir las 
características adecuadas a su cargo (Poridat, Cap.III). Estas características de los 
`ministros´ del rey quedan recogidas en Secreto, XXXI y Poridat, IV, y se concretan en 
unas determinadas cualidades físicas, intelectuales, morales y espirituales. Para lo que 
aquí nos ocupa, me centro en las del tercer grupo, donde subrayaré las que tienen que 
ver con la liberalidad y la magnanimidad: 
 
De cómo por la fisonomía se conoce la condición de las personas. 
(…) Et mas deues amar al secretario o mayordomo que a ti mas es obediente e que mas ama 
la tu vida e que mas bien trae a los tus subditos al tu amor e a la honrra e el que a ti pone la 
su persona con todos sus bienes al plazer de la tu voluntad. Et mayor mente ten [que] 
aquestas condiçiones tenga, conuiene a saber, que sea de escogida disposiçion de los 
mienbros, sotil mente entendiente e de buena memoria, curial, aplazible, de espedida fabla, 
sabio en la sçiençia de arismetica, verdadero, fuydor de la mentira, manso, tratador, virtuoso 
en costunbres, mesurado, quitado de los juegos, e fermoso, e grande en el proposito, amante 
la honrra, largo, no escaso, no cobdiçioso de oro de plata, amante la justiçia, dador a cada 
vno lo suyo, no agobado por lo vno, acorredor de los menesterosos, firme en el proposito, 
non soberuio, no dador de mucha rrisa, benigno e piadoso a los aflijidos, e a las deuegadas 
paçiente sofrir la sinpleza de los subditos. (Secreto, XXXI, p. 95) 
 
E a tal deuedes buscar que sea uuestro alguazil. E que ame uuestra uida e que uso obedesca 
todauia e que punne en conplir uuestra uoluuntad con cuerpo e con auer en quantol 
madaredes [sic.]. E conuiene que aya en el estas quinze maneras. La primera que sea 
conplido de sus mienbros, e que los aya escorrechos en toda obra que deua fazer. La ii es que 
sea de buen entendimiento e muy sabio (….). La tercera es que sea fermoso de rrostro e que 
non sea desdennoso nin desuergonçado. La quarta es que sepa dezir lo que dixiere bien (…). 
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 En los textos de Secreto y Poridat que traigo utilizo la edición de Bizarri 2010. 
64
 Pres. part. de wazara `ayudar, apoyar, servir´ (mod. Ar. wizāra `ministerio); a menudo traducido en 
lenguas europeas a través de la forma Urdu/Turkeizada visir, vizier. Los mismos árabes llaman a los 
favoritos de los reyes ḥājib `protector, guardían´, forma con la misma raíz que ḥijāb `velo, barrera´ 
(sugerencia que agradezco a Jeremy Lawrance). 
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La quinta es que sea uerdadero en su apalabra e que ame la uerdad e que desame la mentira 
e quea sea de buen dar e de buen tomar (…). La sesta es que se uista bien e de buenos panos 
e que sepa de toda sçiençia e mas la geomestria (…). La septima que non sea muy comedor 
ni muy beuedor nin fornaguero, e que desame los sabores deste mundo e los iuegos. La 
octaua es que sea de [grand] coraçon e de noble uoluntad e que ame su ondra e que reçele 
mucho su ondra. La nouena es que desprecie dineros e las cosas [a]cçidentales del sieglo, e 
que non aya cuydado si non de las coss que creçen en ondra de so sennor, e en las que mas 
le amaran los omnes. La decima es que ame la iusticia e los iusticieros (…). La ondeçima es 
que sea firme en las cosas que deue fazer e que non sea couarde ni medroso de flaca alma, e 
que aya el coraçon muy firme, e que ame caualleria e lidiar batallas. La duodeçima que 
sepa muy bien escreuir e que sea gramatico e retenedor de las eras del mundo e de los dias de 
los omnes e de costunbres de los rreyes (…). La trezena es que sea sabidor de todas sus 
rrentas (…) La quartadezima es que non sea de mucha palabra nin iudgador nin dezidor de 
mal. La quintadecima es que no beua uino e que non se trabage en los uiçios ni en los 
sabores seglares (…) e que sea creyente en Dios, e en uuestra creencia. (Poridat, IV, p. 129) 
 
Agruparé aquí las características siguiendo el orden que presenta Poridat, pongo 
entre paréntesis el número en que aparecen enumeradas en la obra y señalo al final las 
coincidencias con Secreto. Así, el alguacil ha de reunir: 




B) Cualidades intelectuales: ha de ser `de buen entendimiento e muy sabio e 
menbrado e agudo e bien rrazonado´; saber `de toda sçiençia e mas de a geomestria que 
es sciencia uerdadera´; `que sepa dezir lo que dixiere bien e que pueda dezir por su 
lengua quanto tiene en so coraçon´; ha de saber escribir muy bien, ser `gramatico´ y 
saber astrología e historia (`retenedor de las eras del mundo e de los días de los omnes e 
de las costunbres de los rreyes e de las nueuas de los omnes antigos e loados´).
66
 
C) Cualidades morales: ha de ser sincero; no `oidgador nin dezidor de mal nin 
desdennoso´; liberal: `de buen dar e de buen tomar´; y `manso´; templado: que no sea 
`comedor ni beuedor ni fornaguero´; magnánimo: que sea de `grand coraçon e de noble 
uoluntad e que ame su ondra e que reçele mucho su ondra´; que `esprecie dineros e las 
cosas acçidentales del sieglo´;
67
 que se preocupe de que su señor sea honrado y amado; 
que ame la justicia y la aplique, también en la distribución de pagar lo que se merece; 
conocer todas sus rentas y saber distribuirlas;
68
 ser firme en lo que debe hacer y 
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Secreto, XXXI: `conviene a saber, que sea de escogida disposiçion de los mienbros´ y en otra ocasión 
señala que ha de ser `fermoso´. 
66
Secreto, XXXI: `sotil mente entendiente e de buena memoria, curial, apacible, de espedida fabla, sabio 
en la sçiençiaaristmetica (…)´. Específicamente para los `escribanos´ indica que `escoge para escriuir 
cartas o letras o los tus secretos clerigo de fabla fermosa, sotil e fiel, que sobre todas las cosas entienda a 
tu voluntat e a tu honor tan bien e proueydo, ni alguno los tus secretos acate´. 
67
Secreto, XXXI: `E aquel que vieres delante de la manera cobdiçiar las monedas de buscar e allegar 
tesoros, ningun bien esperes de aquel. Non teconfies en el por que non te ama, mas el tu tesoro e tu 
dinero. Et la cobdiçia de la moneda de buscar de ligero tal secretario trae a pensar la muerte del rrey´. 
68
Secreto, XXXI: `si algun secretario o mayordomo tuyo rruegue a destruyçion del tu rreyno o del tu 
tesoro e amuestre aquesta cosa ser expediente o para rrapar los bienes de los tus subditos, el tal 
honbreaboresçerte ha allende de tal manera´. 
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valiente, y no ser cobarde ni de `flaca alma´, sino tener `coraçon firme´ que `ame 
caualleria e lidiar batallas´.
69
 
D) Cualidades espirituales: que socorra al que lo necesite y crea en Dios `e en uestra 
creencia´. 
De entre estas cualidades que debe reunir el alguacil, destaco las virtudes de la 
liberalidad y la magnificencia, que son las que reciben un tratamiento mayor. En ambas 
versiones se recoge que, entre las `maneras´ que debe reunir un rey, deben incluirse la 
actitud de actuar con `franqueza´, según Poridat, III o con `largueza´, según Secreto, I.
70
 
Exponen dos opciones que tiene el rey: puede ser liberal hacia sí mismo y hacia su 
pueblo o solo hacia el `pueblo´ (según Poridat) o `súbditos´ (según Secreto); o puede 
ser `escaso´ (Poridat) o `avaro´ (Secreto) para sí mismo pero no para sus súbditos o 
viceversa. La mejor manera es la primera, siempre que dé a quien debe y según debe 
(según los `merescimientos´ de los hombres), y la peor es la segunda, la del avaro para 
con sus súbditos pero también la del `gastador´ (Poridat, I) o el que `espiende 
superfluamente´ (Secreto, I), que destruye el `rreyno´ y produce el `despoblamiento de 
la republica´ (Secreto, I). Secreto se extiende en el modo en que debe gastar un rey, y, al 
respecto, señalo dos ideas que guardan íntima relación con las virtudes seleccionadas: 1) 
la valoración de la fama y su relación con las riquezas y los actos magnánimos;  y 2) el 




En el primer caso, la bondad de aspirar a la fama se justifica con dos argumentos: en 
primer lugar, la buena fama es consecuencia de la sabiduría regia: `Pues que assi es, el 
comienço de la sabidoria es el deseo de la buena fama´ (Secreto, III); y en segundo 
lugar, la buena fama se identifica con el recto deseo del reino terrenal y celestial, que se 
basa en la noción de bien común tan aristotélica: `En verdat, la fama mas es que por si, e 
prinçipal mente en el rregimiento es cobdiçiada por que el rregimiento non cobdiçia por 
si, mas por la buena fama´ (Secreto, III), de hecho el capítulo V `Instrucción a los reyes 
sobre la divulgación de la fama´ basa en este sentido la dignidad que tiene el monarca 
sabio para regir el reino, de acuerdo con la ley divinal, y el capítulo VIII transmite cómo 
se ha de educar al pueblo en la alabanza al rey y en la obediencia que se le debe, 
precisamente por su sabiduría y dignidad manifestada en el recto regimiento.
72
 Por si 
hubiera duda entre la recta ambición a la fama y la virtud cristiana de la humildad 
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Secreto, XXXI: `verdadero, fuydor de la mentira, manso, tratador, virtuoso en costunbres, mesurado, 
quitado de los juegos, (…) e grande en el proposito, amante la honrra, largo, no escaso, no cobdiçioso de 
oro o de plata, amante la justiçia, dador a cada vno lo suyo, no abogado por el vno, acorredor a los 
menesterosos, firme en el proposito, non soberuio, no dador de mucha rrisa, benigno e piadoso a los 
aflijidos, e a las deuegadaspaçientesofrir la simpleza de los subditos´. 
70
 Esta variedad en la terminología nos habla de la diversa tradición lingüística a la que se adscriben 
ambas tradiciones: mientras franqueza se adscribe a la tradición francófona (Corominas y Pascual 1980-
1991: 258), el término largueza hunde sus raíces más directamente en el término latino largitas. 
71
Secreto, XXXI: `Et mas deues amar al secretario o mayordomo que a ti mas es obediente e que mas ama 
la tu vida e que mas bien trae a los tus subditos al tu amor e a la honrrae el que a ti pone la su persona con 
todos sus bienes al plazer de la tu voluntad´. 
72
 Secreto, VIII: `Et por aquestoensenna los sus niños desde chiquitos e lleuanlos al amor del rrey e a la 
honrra e obediençia e temor. Pues que assi es, es publicada e sta la fama del rrey en secreto e en publico, 
suele el rrey en tal ponir a los malfechores´. 
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(conflicto que no será la primera vez que se plantee), el propio tratado nos transmite no 
solo a un Aristóteles `humildoso´ sino temeroso de Dios: 
 
Quando enuegecio, enflaquecio et non pudo yr con el en hueste nin fazerle seruicio et 
Alixandre fizieral su alguazil mayor et fiaua mucho por el porque era de bon seso et de buen 
entendimiento por que non auie par en sus bondades nin en su saber de las sciencias de Dios 
e era humildoso, temía a Dios e amaua iustiçia e uerdat. E por esto metieron-le muchos 
sabios en cuenta de las prophetas que prophetizaron sin libro. (Poridat, I, p. 100) 
 
Por lo tanto además de la propuesta moral del Filósofo, y esto evidentemente no es 
aristotélico, queda claro que es Dios la autoridad suprema, y estamos ante uno de los 
métodos que se aplican a la literatura sapiencial: la cristianización de las máximas 
(Taylor 1985: 79). Ambos desarrollos contribuyeron a que `muchos sabios´ `metieran´ a 
Aristóteles `en cuenta´ (Poridat, prólogo). 
Por otro lado, una ambición a la fama que no fuera recta, solo desembo en envidia, 
de donde proviene la mentira, raíz de todos los vicios. Mientras que la ambición por la 
buena fama produce amor a la verdad, raíz de una serie de virtudes: 
 
La uerdat engendra la justiçia, mas la justiçia engendra confiança, e la confiança largueza, e 
la largueza, en verdat, familiaridat, et la familiaridat amistança, et la amistança, en verdat, 
engendra consejo e ayudamiento (Secreto, III, p. 69) 
 
Vemos cómo la `largueza´ parte de la justicia, ejercida por la monarquía sobre los 
súbditos, generando así confianza entre el rey y su pueblo. Engendra `familiaridat´, que 
corrobora las relaciones de dependencia del reino con la autoridad monárquica 
(relaciones de vasallaje, primero, y que incluyen los posteriores desarrollos entre otro 
tipo de servidores
73
). De la `amistança´ y su raíz aristotélica habrá ocasión de hablar 
más adelante, pero apuntemos aquí la íntima relación de la amistad política y la 
liberalidad, así como el tipo de relaciones que se establecen entre el rey y sus 
consejeros, que no se limitan a cuestiones de prebendas económicas o sociales, sino que 
se sustentan en la noción de sabiduría (consejo). 
La difusión de esta obra pseudo-aristotélica se constata en las referencias encontradas 
en otras obras y en la conservación de testimonios en bibliotecas catedralicias, 
universitarias y nobiliarias.  En el primer caso, la Disciplina clericalis de Pedro Alfonso 
(ca. 1065-1121), también incluye un pasaje a propósito de la verdadera nobleza: `Ut, 
inquit, Aristotiles in epistola sua quam Alexandro regi composuit meminit´. También 
toma del Secretum algunos de los consejos medicinales Ibn al-´Arabi (1165-1240) en 
una de sus obras, aunque no es segura que la consulta sea directa (Bizarri 2010: 18). 
Fray Juan Gil de Zamora (nacido ca. 1240), preceptor de Sancho IV y de quien él 
mismo dice ser un `nuevo Aristóteles encargado de la educación de un nuevo 
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 De hecho, en Secreto, XIII indica específicamente el modo de actuar con los escribanos para que sirvan 






 (Dacosta 2006: 102), continúa la `hispanización´ de Aristóteles iniciada 
por el Tudense en su Chronicon mundi  (`Antiquitate praeterea philosophorum fulget 
Hispania, eo quod genuit Aristotelem, summum philosophum, nobilem investigatorum 
astrorum´ (Lucas de Tuy, Chronicon mundi).
75
 y también recurre al Secretum, en su 
versión latina y en la versión castellana del Poridat de poridades, para incluir algunos 
referencias en su De preconiis Hispaniae. Los pasajes que selecciona son de carácter 
político y científico, interesándole ambas caras de la influencia aristotélica. Por último, 
en la Segunda Partida alfonsí se encuentran pasajes que remiten, en su mayoría, a la 
versión latina del Secretum y algunos procedentes de la versión de Poridat, obras ambas 
en las que, bajo el consejo del maestro de Alejandro Magno, se fortalece la imagen de 
un rey sabio que ha de obedecer a las leyes y que, a su vez, debe promover un buen 
regimiento que exige obediencia de sus súbditos (Bizarri 1995: 44-45). En el Libro de 
los cien capítulos también refleja influencia del Secretum y su traducción en Poridat, 
como ser verá después con más detenimiento. En el siglo XIV, Don Juan Manuel (1282-
1312) utiliza textos del Secreto en su Libro del conde Lucanor; Juan García de 
Castrojeriz (principios siglo XIV) también utilizará pasajes del Secretum en sus glosas a 
la traducción castellana del De regimine principum de Gil de Roma (Bizarri 2010: 20-
26). Sobre su presencia en las bibliotecas universitarias y nobiliarias, encontramos la 
versión latina de Secretum en la biblioteca capitular de Toledo; en la colección de libros 
de don Gonzalo de Vivero, obispo de Salamanca, que explica que también estuviera en 
la biblioteca universitaria de esa ciudad; en la colección donada por el cardenal Gil de 
Albornoz al Colegio de españoles de Bolonia. Entre los bibliófilos nobles destaca la 
colección del conde de Haro, quien en su Vademecum incluye el Secretum (BNE 
MSS/9513) y el ejemplar contenido en BNE MSS/9428) y un testimonio dudoso de un 
ejemplar que podría ser el Secretum en la biblioteca de Isabel la Católica (Ruiz García 
2004). 
Por lo tanto, la difusión y traducción de este tratado pseudo-aristotélico nos habla, 
por un lado, de una transmisión aristotélica de corte sapiencial y en dos vertientes: 
científica y política y, por otro, de un interés por esta tradición que continuó más allá de 
las primeras versiones, en el cual se percibe una mayor atención al componente práctico 
aplicado al comportamiento moral y social cortesano. Estos rasgos vuelven a traernos 
aquí la transmisión clerical del texto aristotélico y su aplicación según los intereses 
cortesanos. La figura del consejero del rey resultaba esencial en el entramado de un 
reinado, y más en el caso del reinado de Alfonso VIII, en el que los letrados 
contribuyeron al `triunfo de la modalidad cultural castellana sobre la leonesa´ (Gómez 
Redondo 1998: 75). No sólo los letrados debían reunir una serie de cualidades fruto de 
sus conocimientos y que redundarían en beneficios en respuesta a tales servicios, sino 
que las traducciones de Secretos insisten en el valor de la lealtad de sus súbditos, 
cuestión que resulta esencial para combatir discordias generadas por consejeros 
desleales (Gómez Redondo 1998: 65-66). 
 
                                                 
74
 De preconiis Hispaniae, VII: `Alexandri Magnis doctor egregius´. 
75
 Cit. por Rico 1990: 55-94. 
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3.2.2. El Libro de Alexandre. Alejandro Magno: discípulo de Aristóteles y cristiano 
redimido 
 
Las directrices que ofrecen los consejos aristotélicos contenidos en las estrofas 51-85 
del Libro de Alexandre fundamentan las victorias y derrotas del héroe macedonio, 
modelo de príncipes de la Europa occidental desde la Antigüedad hasta el 
Renacimiento. Y es en este modelo ético donde también se enmarcan las tres virtudes 
que interesan ahora. A partir de ellas trataré de establecer el grado y tipo de transmisión 
de la filosofía moral aristotélica que se da a través del poema. En primer lugar, se 
plantean tres preguntas: 1) ¿qué grado y valor tiene la auctoritas de Aristóteles en la 
obra? y ¿hasta qué punto el autor considera los consejos de Aristóteles válidos en el 
contexto hispánico y cristiano del siglo XIII?; 2) ¿Qué adaptaciones, si las hay, de la 
filosofía del pagano elabora el poeta?; y 3) La caída de Alejandro ¿es efecto de la 
desobediencia a los consejos de Aristóteles, de la contradicción entre ética aristotélica y 
doctrina cristiana, o una conjunción de ambas opciones? 
La sabiduría del joven príncipe se identifica con la `clereçía´ aprendida de su maestro 
Aristóteles,
76
 y se basa en el sistema específico del Trivium y Quadrivium (Willis 1956-
57: 212-224, Uría 1987: 435-436 y Gómez Redondo 1996: 28). Esto refleja el carácter 
sistemático del conocimiento que predomina en el contexto intelectual del autor de la 
obra. Aristóteles no solo encaja en este método escolástico occidental, sino que lo nutre. 
Una de las principales fuentes para nuestro poeta hispánico es el Alexandreis de Gautier 
de Châtillon (ca. 1135-post.1184) (Morel-Fatio 1875: 7-90); las estrofas que interesan al 
presente análisis se basan en esta obra dedicada al arzobispo de Reims Guillermo, para 
quien trabajaba Châtillon como oficial de corte. Sabemos que comenzó a redactar la 
obra en el año de la muerte del mártir Tomás Becket, 1170 y acabaría, de acuerdo con 
las noticias de su prólogo, en 1182. La formación del autor comienza en París y se 
completa en Bolonia con el estudio de leyes (Colker 1978: XII-XVII). Estas fechas y 
lugares, unidos a la imagen del Filósofo griego que nos presenta su obra sobre el héroe 
macedonio, remiten al momento del `revival´ del Aristotelismo en el marco del llamado 
Renacimiento del siglo XII.
77
 
De entre el curriculum académico y los conocimientos de Lógica,
78
 Retórica y 
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 Cary recuerda que la obra el Secreto de los secretos es la que más ha influido en esta concepción del 
rey aconsejado por sabios. Al ser esta obra atribuida a Aristóteles, se convierte el Filósofo en el tutor por 
excelencia que avala una correcta y eficaz educación para el gobierno. George Cary también señala que, 
frente a otras tradiciones orientales en donde Alejandro es educado por varios tutores entre los que se 
encuentra Aristóteles como filósofo pero sin un efecto práctico en la educación regia, la tradición 
occidental presenta a Aristóteles como único tutor de Alejandro y guía en sus decisiones políticas en pro 
de la honra, fruto de la virtud propia de un rey (Cary 1987: 106-107). 
77
 Charles H. Haskins dedica en sus páginas un importante apartado a Aristóteles (Haskins, 1955: 345-
348). Las otras fuentes que se emplean en el poema son: la Historia de preliis y el Roman d´Alexandre, la 
Ilias Latina, Disticha Catonis, de san Isidoro: las Etimologías, De natura rerum, Differentiae y las 
Sententiae. De Pedro Coméstor, la Historia Scholastica. En estas obras se observa el tipo de fuentes a las 
que tenía acceso para conocer y construir la historia alejandrina y también la connotación cristianizadora 
que acompañaba esta elaboración (Casas Rigall: 2007: 14-15). 
78
 A propósito de la fuente - que trascribimos aquí Alexandreis, I, 59-62: `Forte macer pallens incompto 
crine magister / (nec facies studio male respondebat) apertis / exierat thalamis ubi nuper corpore tolo / 
perfecto logyces púgiles armarat elencos´. Morros Mestres se refiere al carácter tópico de esta imagen de 
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Filosofía natural que puede transmitir el maestro griego, destaco los consejos para un 
príncipe que el Libro de Alexandre enumera. Estos se apoyan en dos pilares 
fundamentales: 1) la categoría de príncipe letrado, por un lado (`Fijo eres de rëy; tú has 
grant clereçía´) y, 2) la condición de caballero, por otro (`de pequeño demuestras muy 
grant cavallería´) (LAlex., 52) (Gómez Redondo 1996: 29). Sobre esta naturaleza 
especial (heroica) de Alejandro, el Filósofo le educará y orientará para un mejor 
gobierno. A propósito de la naturaleza virtuosa del discípulo, conviene traer aquí el 
pasaje de la fuente latina de donde bebe, en que queda clara la teoría aristotélica de la 
justificación de la nobleza por la virtud, identificándose esta con la nobilitas, pero 
quedando clara que la primera y última razón de actuar con nobleza, y, por lo tanto, de 
ser noble, radica en actuar por y según la virtud. A partir de ahí, puede decirse que hay 
ciertas personas que poseen ciertas virtudes específicas para el regimiento (como era el 
caso de Alejandro): 
 
Alexandreis, I, 100 
 Quem uirtus extollit, habet quod preferat auro, 
Quod patriae uicium redimat, quod conferat illi 
Et genus et formam uirtus non queritur extra. 
Non eget exterius qui moribus intus habundat. 
Nobilitas sola est animum que moribus ornat. 
 
El debate sobre la verdadera nobleza plantea la cuestión de si la superioridad de un 
hombre radica en la posesión de ciertas virtudes o de si la obligación de actuar 
virtuosamente viene después de su posición superior en la sociedad. Aristóteles analizó 
el tipo de actuaciones propias de un buen político, no especificó que creyera que las 
virtudes estaban innatas en el alma, sino que consideró que la naturaleza se perfecciona 
con las virtudes y era a base de hábitos cómo el hombre lograba tal perfección. 
Entonces, como consecuencia, las virtudes reflejan tal superioridad.  Por lo tanto, es la 
virtud la que justifica la nobleza y no al revés. Pero una vez expuesta la doctrina habrá 
quienes den por hecho que la nobleza implica virtud, aunque no siempre la realidad así 
lo demostrara. Esta elaboración aristotélica no siempre fue aplicada como el Filósofo 
hubiera pretendido. 
La necesidad de sabiduría, `seso´,
79
 y fortaleza, `esfuerço´, (LAlex., 65-66) se 
manifiestan en la templanza en el trato con las mujeres,  en la bebida y comida (LAlex., 
53, 54 y 58) y en el dominio de la ira (LAlex., 60). Aristóteles le advierte también que ha 
de guardar y valorar la lealtad para con sus vasallos (LAlex., 53) y despreciar a los 
                                                                                                                                               
Aristóteles: `Gautier de Chátillon nos ofrece una estampa -bastante tópica de Aristóteles, del que destaca 
su dedicación casi absoluta a la lógica, cuya disciplina había despertado una auténtica fascinación en la 
época, incluso más allá del ámbito escolar; el poeta francés parece presentarlo construyendo argumentos 
combativos, después de haber terminado algún tipo de tratado sobre la materia, y siempre con un torpe 
aliño indumentario, propio de los intelectuales que como él se han entregado por completo al estudio´ 
(Morros Mestres 2002: 70-72. Al respecto también resulta interesante consultar el estudio de Maravall 
1972a. 
79
 Donde `clereçia´ hace referencia a un saber educado, `seso´ remite a la facultad de la sabiduría natural 
que una persona, y más si es rey, debe poseer.  
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lisonjeros (LAlex., 58); no dejar su hacienda en manos de cualquiera (LAlex., 55) y no 
ser codicioso, acumulando riquezas que le restarán fuerzas para la conquista y le harán 
olvidar que es Dios quien otorga los bienes (LAlex., 62), por el contrario ha de 
repartirlas (LAlex., 63, 64 y 82), logrando así que sus caballeros luchen más 
denodadamente (LAlex., 83-84). Esta administración de los bienes se manifestará 
también en el trato justo con sus vasallos, tanto `cuando sea alcall´ (LAlex., 59) como en 
su posición de jefe del ejército (LAlex., 73-78-81). En estas situaciones ha de dominar la 
palabra, ser `firme y verdadero´ (LAlex., 58) y saber arengar y organizar a sus soldados 
convenientemente (LAlex., 67-69). Esto le alcanzará la fama (LAlex., 71 y 72), que debe 
buscar virtuosamente, emulándose así a Héctor, Diomedes o Aquiles, conocidos por su 
`cavalleria´ (LAlex., 70) y consiguiendo, de esta manera, ganar la batalla a su enemigo 
Darío (LAlex., 85), que fue el motivo inicial por el que Alejandro pidió consejo a su 
maestro. 
Por lo tanto, la virtud de la sabiduría es la base que hace posible el diálogo entre 
maestro y discípulo (´Assaz sé clerezía quanto me es mester´ (LAlex., 39a). Esta 
sabiduría será perfecta cuando se ponga por obra (la base realista y práctica de la 
filosofía del Estagirita donde la acción es perfección de la virtud). En Alejandro, pues, 
se unen `clereçia´ y `cauallería´. Esta exclusividad de Alejandro, como rey sabio a la 
vez que militar, le diferencia del resto de sus vasallos y, dicha superioridad, le posiciona 
como héroe o, lo que es lo mismo, como modelo de actuación (Grande Quejigo 1987); 
la sabiduría teórica y práctica nos lleva al debate de la jerarquía entre armas y letras. En 
el caso de Alejandro, le veremos rodeado en su corte de sabios, y en sus acciones 
bélicas de vasallos, que le aconsejan y a los que debe escuchar, según le advirtió su 
maestro. Aún  no se puede hablar propiamente de nobleza letrada como la conoceremos 
en el siglo XV, pero sí observamos que el poema refleja una imagen en la que los 
vasallos no solo se dedican a actividades guerreras, sino que ocupan un papel semejante 
al de los letrados en la corte. Surge la cuestión, sin embargo, de si esta imagen es fruto 
de una realidad social o es más bien la expresión de un ideal. Para responder a esta 
pregunta analizaré el papel que adquieren los vasallos como administradores y, para 
ello, remito a las estrofas 311 y siguientes en donde se lee cómo algunos de los 
principales vasallos de Alejandro le aconsejan que escoja a los mejores y los nombre 
administradores de su hacienda (el subrayado es mío): 
 
LAlex., 313: `Grant es la tu fazienda as mucho de ueer/ no lo podras todo por ti acabeçer´, 
LAlex., 314: `que escogiesses doze quales tu mas quisiesses/ alcaldes et cabdiellos a essos 
nos pusiesses´, LAlex., 317: `Desi llamo el rey a Dior su priuado / Parmenio fue el quarto 
(…) et maestre Aristotil que los ouo criado´, LAlex., 318, 319: `Estos puso el rey que fuessen 
mayorales/non los podie ome escoger mas leales´. 
 
La actividad judicial y la militar son las dos vertientes de un buen rey. La primera 
corresponde a los jueces de la corte, expertos en derecho local, de acuerdo con las 
exigencias de cada región,
 80
 y la segunda a los caudillos.
81
 Aristóteles nombra entre los 
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 Acerca de la figura de los alcaldes, Miguel A. Pérez del Canal recoge la evolución de esta figura y su 
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jueces y los `hombres bien letrados´.
82
  
Otras descripciones de la corte repiten esta imagen del rey rodeado de sabios. En las 
estrofas 201-205, observamos al rey rodeado de ancianos (sabios) en los primeros 
puestos y les siguen, por orden de jerarquía, los demás miembros de la corte (LAlex., 
202). Acto seguido viene descrita una enorme cantidad de soldados (`peonada´) y de 
`los pueblos todos´ (LAlex., 203). Dedica una estrofa completa a su maestro Aristóteles, 
que está en el puesto más cercano al rey (LAlex., 204). 
 
204 Maestre Aristótiles, viejo e decaído, 
con sus manos tremblosas,
83
 de su capa vestido, 
sedié çerca del rëy leyendo en un livro. 
¡Nunca tan rica corte vío omne naçido! 
 
Imagen que nos remite, por un lado, al conjunto de personas más cercanas al rey que 
asisten al rey con su consejo (`ancianos´) y que le sirven con sus sabiduría; están 
también, por otro lado, las personas que conforman esa especie de aparato burocrático 
en su incipiente formación (`priuados´, `alcaldes´). También se describe la escena de la 
corte con un componente militar (`cabdiellos´); no podía ser de otra manera, teniendo en 
cuenta la actividad bélica de conquista que está llevando a cabo el macedonio y que el 
componente militar es esencial en los reinos medievales, donde los caballeros tenían su 
principal función de servicio al rey con las armas. Solo en el monarca, como decíamos, 
se dan las dos funciones a la perfección: sabiduría (aconsejado) y milicia. Están 
presentes aquí, por lo tanto, la idea de `corte´ que decíamos al comienzo: el conjunto de 
personas que rodean al rey y le asisten en sus decisiones y también el concepto de 
institución, de `ayuntamiento´ de la corte para tomar decisiones. 
1955 El rëy Alexandre,  un cuerpo acabado, 
a la sabor del tiempo    que era tan temprado, 
fizo cort´general    con coraçón pagado: 
non fue varón en Persia    que non fues´ý juntado. 
                                                                                                                                               
misión en la corte de Castilla desde la Edad Media hasta la época de los Reyes Católicos. Ahí señala 
cómo la función del administrador de la justicia era fundamental para la configuración y puesta en 
práctica de la función del rey (cfr. p. 387) y cómo fue evolucionando la figura y encargos del alcalde de 
acuerdo con la constitución de los espacios físicos del reino y de las diversos cambios que se produjeron 
en la relación señor-vasallo (Pérez del Canal 1975: 417-424). 
81
 La doctrina de los caudillos y su misión eminentemente militar viene recogida convenientemente en la 
Partida II, Ley VI, título XXIII. 
82
 La presencia de letrados en el poema está representada en primer lugar por Aristóteles el primero (51a); 
le sigue el anónimo autor de los versos del sepulcro de Aquiles, después Zoloas, clérigo y caballero, 
Aristánder, un pintor como Apeles también goza de una formación académica suficiente que le hace 
acreedor al grado de `letrado´ y cierra el capítulo de lectores cultos el máximo ejemplo de la sabiduría 
medieval, el propio Alejandro (LAlex., 2160) (Grande Quejigo 1987: 169-190). 
83
 Gómez Moreno observa aquí las referencias a enfermedades propias de un sabio del tipo aristotélico: 
`Que Aristóteles tiemble por párkinson, por temblor esencial, por corea, por hidragirismo (como sabio, 
acaso hacía ensayos con el mercurio) o por latirismo (ingesta de almortas) tiene su importancia.´ La 
imagen de Aristóteles como sabio-físico sigue siendo constante en el Libro de Alexandre. También es 




Estos pasajes, por lo tanto, transmiten una imagen de un rey necesitado de un aparato 
administrativo y judicial, que remite, a su vez, a una privanza cortesana que posibilite la 
administración del reino recta y eficazmente. Podemos decir, por lo tanto, que el Libro 
de Alexandre parece reflejar una etapa de transición en la construcción del entramado 
institucional que exigiría la corte conforme esta va evolucionando y adaptándose a las 
nuevas circunstancias político-administrativas. 
Otra referencia al ámbito cortesano es que la educación que recibe el héroe viene 
expresada por el término `palançianía´. La primera vez que aparece este vocablo en el 
poema es a propósito de las virtudes que reúne Alejandro: 
 
235       En ti son ajuntados seso e clerezía, 
esfuerço e franqueza  e grant palaçianía. 
Semeja la tu lengua la de Filosofía. 
¡Pareçe en tus mañas   qu´el Crïador te guía! 
 
La virtud de la `palançianía´, no por casualidad, se combina con las de la fortaleza y 
la de la liberalidad  (`esfuerço & franqueza & grant palançiania´). Además de la de la 
retórica, en la que Alejandro es ` muy fino´ (LAlex., 42) gracias a Aristóteles. Esta 
referencia a la formación en Retórica corrobora la perspectiva aristotélica, para quien la 
razón constituye elemento fundamental y a quien se acudirá también en la Edad Media 
como fuente para la defensa de la cualidad lingüística del ser humano.
84
 El instrumento 
de la `razón hablada´ se manifiesta en Alejandro en las arengas militares (LAlex., 68), en 
los `sermones´ `discursos´ (LAlex., 201-206; antes de morir: 2622-2632)
85
, en el 
dominio argumentativo manifestado en las epístolas dirigidas a sus enemigos 
(intercambios epistolares con Darío recogidos en las estrofas 798-801 y 1287-1291) y 




1880     El rëy Alexandre salliola reçebir; 
mucho´l plogo a ella,  quando lo vio venir: 
estendieron las diestras,  fuéronselas ferir; 
besáronse en los ombros
+
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 No olvidamos que la autoridad ciceroniana fue esencial al respecto. Pero que fuera Cicerón una de las 
fuentes de transmisión de la doctrina aristotélica facilita en gran medida la compatibilidad de ambos 
filósofos en este punto´. 
85
 También se refiere a sermones bien razonados de Néstor (LAlex., 728), el propio narrador del poema 
(LAlex., 974), Aquiles (LAlex., 1268). 
86
 Resulta oportuno ahora traer unas palabras de F. Javier Grande Quejigo que contextualizan a la 
perfección lo que venimos diciendo: `Los ejemplos [se refiere a distintas menciones en el Libro de 
Alexandre donde se alaba el `bien razonar´ de ciertos personajes] muestran el porqué de la formalización 
progresiva del `decir´ cortesano. El desarrollo del derecho que se va afianzando en el siglo XIII obliga a 
los nobles a dominar el lenguaje de sus expresiones. La palabra se está convirtiendo en un arma cortesana 
y el nuevo caballero no puede dejar exclusivamente en manos técnicas la custodia de sus derechos.´ 
(Grande Quejigo 1987: 177). 
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1881     El rey fue palançiano: prísola por la rienda; 
por mejor hospedarla levola a su tienda. 
Después que fue yantada a hora de merienda, 
entrol´a demandar el rey de su fazienda: 
 
La palancianía como característica de las actuaciones o realidades `del palacio´ se 
ejemplifica también en la sensibilidad artística: 
 
939 Que por la buena sombra,   que por la fontana, 
allí vinién las aves tener meredïana; 
allí fazién los cantos dulçes cada mañana, 
mas non ý cabrié ave, si non fue´s palançiana. 
 
Por último, la clasificación de las ciudades de acuerdo con sus `saberes´, hace 
identificar la `clerecía´ con la `palançianía´. Por eso, Bolonia, ciudad especializada en 
los estudios de Derecho desde el siglo XII, mientras que en París abundan los clérigos, 
dada su especialización en Teología. 
 
2582 La çibdat de París yazié en media Françia; 
de toda clerezía avié grant abundançia. 
Tors yazié sobre Leire,  villa de grant ganançia; 
más delante corrié Ruédano,+ río de abundancia 
2583 Yazién en Lombardía Pavía e Milana 
-pero detrás dexamos Bergoña e Vïana-. 
Boloña sobre todas  pareçe palaçiana: 
de lëys e decretos éssa es la fontana. 
 
Por lo tanto, se presenta un espacio cortesano, cercano a la persona del rey, donde se 
desarrollan actividades propias los hombres de palacio, y como un espacio donde se 
accede a los conocimientos cortesanos exigidos para desempeñar las funciones oficiales 
al servicio del monarca. La voz `palançianía´ se identifica en las Etimologías de san 
Isidoro con el término `urbanitas´ y que definida como: `Facetus es hombre´cortés e 
enseñado´ o `palanciano´ (Etymologiarvm sive originvm. Libri XXXVII, De tropis). 
De esta forma, vemos cómo el autor del poema, de condición clerical y, según se ha 
afirmado, formado en la universidad palentina, quiere destacar en su poema, no el saber 
teórico escolar encerrado en las ciencias teológicas, sino la aplicación práctica del saber 
letrado, con una intención didáctico-moralizante, mediante un estilo literario acorde con 
el ambiente secular y político de las cortes regias.
87
 En este sentido, la influencia de la 
moral aristotélica en la configuración del código ético caballeresco constituye un punto 
de partida principal para comprender las variaciones, virajes y evoluciones que se 
producirán a finales de la Edad Media y en el Renacimiento.
88
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 Amaia Arizaleta ya señaló la doble vertiente escolar y cortesana del poema, y afirmó que `a esas dos 
vertientes, hombre de iglesia e intelectual, quizás tengamos que añadir la de curial´ (Arizaleta 2000: 5). 
88
 Asenjo propone que el código caballeresco está en la base de las relaciones de poder que se dan en el 
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3.2.2.1. Liberalidad cortesana y caballeresca 
 
La palabra que el poeta utilizar para referirse a esta virtud es la de `franqueza´. A 
partir del significado principal de `hombre libre´, este término denotará la `libertad de 
posesiones´ y `la dadivosidad en el reparto de los bienes´.
89
 
Hay dos vertientes en la manera de entender la virtud de la liberalidad: por un lado, 
la feudal, que se corresponde con la dádiva generosa del señor a sus vasallos como 
premio a los servicios prestados; y, por otro, la vertiente cortesana, donde predomina la 
intención de recompensar a los suyos con el objetivo de aumentar su prestigio (West 
1938: 73-4). Cary relaciona la primera con la tradición filosófica senequista de la 
liberalidad, y la segunda con la liberalidad que Cicerón denuncia, y añade que ambas 
concepciones se dan en la corte (Cary 1987). ¿Cuál es la tradición a la que se adscribe el 
Libro de Alexandre? ¿Qué tipo de concepción de estas virtudes encontramos en el 
poema hispánico? La tradición filosófica estoica tiene como objetivo alcanzar la 
serenitas o tranquilidad de ánimo, considerando como bien último la contemplación. 
Para esto, el virtuoso ha de saber prescindir de los bienes exteriores y no ha de actuar 
con la intención de adquirirlos ni de aumentarlos. Sin embargo, la filosofía aristotélica, 
según su carácter práctico y realista, defiende que, para alcanzar la contemplación del 
bien (virtudes intelectuales), son necesarias las virtudes que tienen que ver con los 
bienes exteriores, esto es, virtudes que regulan la recta adquisición y distribución de los 
bienes, de acuerdo con la razón y contribuyendo a la construcción de una sociedad 
donde el hombre puede alcanzar el sumo bien (la felicidad).
90
 De esta visión práctica 
(política) característica del Filósofo podemos corroborar que es la moral aristotélica la 
que mejor encaja en la educación de príncipes. 
Aristóteles aconseja a Alejandro que se comporte francamente con sus soldados. Su 
discípulo le obedece y `assembló sus mesnadas, / todas fasta diez años ricamente 
soldadas´ (LAlex, 245cd) y cumple las promesas de enriquecimiento a sus hombres 
(después de las batalla de Dario, LAlex, 972ab, 1079d-1080; Michael 1970: 60-62). Esta 
manera de actuar no solo fortalece la lealtad de su ejército, sino que le anima a 
proseguir la lucha más esforzadamente (LAlex., 74, 82 y 83).
91
 Alejandro se presenta, 
                                                                                                                                               
Renacimiento. Evidentemente, de una época a otra se advierten necesarias influencias, pero conviene 
señalar, sin embargo, que en el Renacimiento, aun partiendo de sus antecedentes (en mayor medida de lo 
que a veces los propios autores pretenden manifestar) las relaciones son diferentes, varían de acuerdo con 
la diversidad de las circunstancias. El significado del código no será el mismo, pues la sociedad está 
virando de acuerdo con las nuevas circunstancias. (Asenjo 2006:133-196) y, aunque numerosos, no son 
tantos los componentes medievales que Asenjo atribuye a tal código ético. 
89
 Sobre la presencia de esta virtud en el Libro de Alexandre, Ian Michael corrigió la afirmación de 
George Cary quien consideraba ausente el tratamiento de la liberalidad en el Libro de Alexandre:`There is 
sufficient evidence […] to show that the Spanish poet was interested in representing his protagonist as 
possessing liberality, since it was one of the qualities of medieval kingship; this element runs quite deep 
in the fabric of the work, but there is no trace either of `that detached admiration for an extravagant 
spendthrift´ or of ´an intense personal interest in the nature and the extent of his gifts´ which Cary noted 
in the Roman d´Alexandre´ (Michael 1970: 60-61. Cit. por Cary 1987: 216-217). 
90
 En términos aristotélicos, el Filósofo se está refiriendo a (summa bondad). 
91
 Las ventajas que para el reino tiene ser liberal queda todavía más evidentemente reflejado en el texto 
fuente del Alexandreis. Libro I, vv. vv. 144-163: `Cumque uel intraris uictis tradentibus urbem,/ Vel, si 
restiterint, portas perfregeris urbis, / Thesauruos aperi, plue donatiua maniplis, / Vulneribus crudis et 
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por tanto, como un rey `franc´ e ardit  e de gran sabïençia´ (LAlex, 6b); como poseedor 
de `franqueza e esfuerço  más que otro varón´ (LAlex, 151d); y como ejemplo de 
`esfuerço e franqueza   e grant palançianía´ (LAlex, 235b). El maestro le modela como 
rey que distribuye justa y generosamente los bienes. Alejandro da de buen grado (LAlex, 
62c y 1895c), pues no mira para sí mismo sino por el bien de su reino, el cual s0e 
mantiene poderoso y rico, sostenido por la lealtad entre señor y vasallos (LAlex, 59c).
92
 
Alejando no cae en el vicio de la prodigalidad, sus acciones, por el contrario, responden 
a su estado y condición social: Alejandro, más que pródigo, es magnífico. 
El contexto bélico de la virtud, concretada en el reparto de los beneficios tras una 
victoria en el campo de batalla, justifica que la franqueza se relacione con la fortaleza.
93
 
Hay quien ha afirmado que esta combinación remite a la reconstrucción medieval de la 
leyenda alejandrina, donde el ideal caballeresco es menos cortesano y más guerrero.
94
 
Es cierto que predomina esta perspectiva conquistadora del héroe, pero también que no 
está ausente la otra. El rey macedonio será ejemplo de sabiduría y de valentía guerreras, 
                                                                                                                                               
corde tumentibus egro / Muneris infundas oleum, gazisque reclusis / Vnge animos donis, aurique appone 
liquorem / Hec egrae menti poterit medicina medeir, / Sic inopi diues largusque medetur auaro. / At si 
forte animo res non respondeat alto, / Copia si desit uel si minuatur aceruus, / Non minuatur amor, non 
desit copia mentis. / Allice pollicitis promissaque tempore solue. / Munus enim mores confert, irretit 
auaros, / Occultat uicium, genus auget, subicit hostem. / Non opus est uallo quos dextera dapsilis ambit. / 
Nam seu pax uigeat seu rupto federe pacis / Regnet et in toto discordia seruiat orbe, / Principibus dubiis 
subitumque timentibus hostem, / Est dare pro muro et solidi numinis instar. / Non murus non arma ducem 
tutantur auarum.´ Como vemos, no habla de liberal sino de largus que tiene una relación íntima con la 
virtud de la magnificencia (liberalidad de reyes). `Cuando entres en una ciudad (bien sea que el enemigo, 
derrotado, te abra sus puertas, (145) o bien las eches abajo si ofrecen resistencia) abre de par en par los 
tesoros y haz caer sobre tus tropas una lluvia de obsequios. Sobre los que se encuentran abrumados por 
las heridas recién abiertas y la tristeza de su corazón derrama el óleo de las dádivas y, sacando los tesoros, 
unge los ánimos con regalos, curando las heridas con el bálsamo del oro. (150) Esta es la medicina que 
podrá sanar un corazón enfermo. Así como el rico cura al pobre y el espléndido al codicioso. Ahora bien, 
si por casualidad los recursos no responden a las grandes expectativas y faltan las posibilidades, o si el 
botín es escaso, no por ello disminuya tu afecto: (155) atráete a los tuyos con promesas y, en llegando la 
oportunidad, cúmplelas, pues la esplendidez promueve las buenas maneras, cautiva a los codiciosos, 
oculta los defectos, ennoblece el linaje, somete al enemigo. Los que están protegidos por una mano 
generosa no necesitan valladar, ya que, bien sea que florezca la paz o que, rota la alianza, (160) la 
discordia reine y se muestre cruel a lo largo de todo el orbe, en medio de la indecisión de los prohombres 
y entre el temor a un súbito ataque del enemigo, el mostrarse generoso es como una muralla y como una 
sólida fortaleza. No son los muros, no son las armas las que protegen a un caudillo codicioso´ (la 
traducción castellana del texto la tomo de la edición de Pejenaute Rubio 1998). 
92
 LAlex, 62c `quanto que Dios te dier´, pártelo volenter´. 
 LAlex, 1895c ´e él que sacaríe lo suyo de buen grado´. 
En nuestro poema hispánico el final de los días de Alejandro viene a causa de la traición, del 
envenenamiento (LAlex, 2605-2622), del cual no puede librarse porque `Como Dios non querié, no´l 
podía res valer´ (LAlex, 2620). De nuevo aparece aquí la advertencia moralizante de que los designios de 
la providencia divina siempre estarán por encima de los de los hombres. Pero al mismo tiempo no 
podemos dejar de observar cómo también sirve como aviso de la necesidad de la lealtad para mantener un 
reino unido. El servicio leal de los caballeros al monarca resultaba vital para la victoria (militar y política) 
de un reino. 
93
 De las cinco veces que aparece la virtud de la `franqueza´ recogida en el poema, cuatro aparecen 
combinadas con la virtud de la fortaleza. `Esfuerço´ en las 12, 151, 235 y `fuerza´ en la cuaderna 1885. La 
quinta se refiere al significado de `libre´ (LAlex., 972). Y en las dos ocasiones en que se utiliza el adjetivo 
`franc´ aparecen combinados con la valentía `ardit´ (LAlex., 64). 
94
 Maria Rosa Lida de Malkiel trae numerosos ejemplos de la reinterpretación caballeresca de las 
aventuras de Alejandro y en las páginas siguientes desarrolla el concepto de fama que transmite el Libro 
de Alexandre de acuerdo con los presupuestos caballerescos medievales (Lida de Malkiel 1983: 168-169). 
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porque ambas son cualidades de un rey. Aunque es cierto que la principal acción que 
denota la heroicidad de Alejandro son sus conquistas bélicas, que son de las más nobles 
y en donde la virtud de la fortitudo es esencial, no podemos olvidar que estas acciones 
guerreras no son solo implican victorias materiales, sino también intelectuales; y, 
también, que no es solo la sabiduría de juicio la cualidad de un dirigente virtuoso, sino 
que es a partir de este afán por saber como se explica el último deseo de Alejandro de 
conquistar el conocimiento de cielos, mares e infiernos. Por eso, es coherente que 
encontramos la combinación de las acciones liberales con la virtud de la sabiduría.
95
 El 
discípulo heredará de su maestro la pasión por la verdad, por el conocimiento y por la 
ciencia, que se transmite en Europa a través de la obra científica del Filósofo y, también, 
a través de leyendas e historias literarias. 
En el poema, encontramos la tríada fortaleza, franqueza y sabiduría en los versos 6b, 
`franc´ e ardit   e de gran sabïençia´; 151cd, `sabe de clereçía  quantas artes ý son / 
franqueza e esfuerço   más que otro varón´; 235b, `esfuerço e franqueza  e grant 
palaçianía´; y 1885b, ´grant seso e grant fuerça, franqueza e mesura´. La unión entre 
`clereçía´ y `cavallería´ aparece en la estrofa 52. Esta combinación de virtudes morales e 
intelectuales corrobora el marco del ideal de rey letrado, que combina el dominio 
práctico de las armas con el de las letras. 
 
3.2.2.2. La virtud de la magnificencia y de la magnanimidad: superioridad regia. 
`Fama, prez y gloria´ 
 
Aristóteles clasifica en cuatro las clases de los gastos honrosos que justifican grandes 
cantidades de dinero: los debidos a los dioses, los destinados a las cosas sagradas, los 
propios de la condición social y los gastos hacia personas de alta dignidad. El Libro de 
Alexandre recoge ejemplos de magnificencia en todos estos casos: para los gastos 
sagrados hay que acudir a la estrofa 2643: 
 
2643 Dó pora mi sepulcro de oro çient talientos: 
  bien pueden ende fer  todos sos complimientos. 
  Pora los sacerdotes e pora los convientos 
  de oro fino mando  dos vegadas quinientos. 
 
Para los propios de la condición social, Aristóteles trae en su Ética el ejemplo de los 
festejos en una ciudad, que podría equipararse a la descripción, suntuosa y magnífica 
que trae de la corte el pasaje de la coronación de Alejandro (LAlex, 196-204). La 
suntuosidad en los gastos particulares también es propia del hombre magnífico en el 
caso de las bodas, y se comprueba en el caso de Alexandre y las bodas con la hija de 
                                                 
95
 Esta tradición de considerar la conquista no solo en la vertiente material sino también en la intelectual, 
refiriéndose a la conquista del saber tiene una influencia oriental. `Este aspecto, el de la conquista de la 
sabiduría, o mejor su condición de hombre sabio o filósofo, ha sido puesto de relieve por Fr. De Polignac, 
para quien en los escritos orientales, sin quedar desgajado de sus raíces helénicas, el alumno de 
Aristóteles es menos el conquistador que llega para imponer una ley extranjera que el rey ilustrado y 
tolerante, cuya conquista de la sabiduría suprema guía sus pasos a través del mundo que pacifica y 
unifica.´ (González Rolán y Saquero Suárez-Somonte 2003: 117). 
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Darío (LAlex, 1958-1967), en las exequias de Darío (LAlex, 1772-1776) y en la 
descripción de su sepulcro (LAlex, 1791-1804). También Aristóteles incluye entre los 
gastos magníficoslos de quien amuebla su casa `de acuerdo con su riqueza´: el Libro de 
Alexandre ofrece magníficas descripciones de los aposentos de Poro (estrofas 2117-
2125) y del exterior de la tienda de Alejandro (2539-2549). 
En resumen, una vez más, la superioridad y generosidad de un rey se manifiesta es 
actos magníficos por excelencia. 
Por otro lado, para hablar de la magnanimidad de Alejandro hay que remitir a los 
grandes deseos de fama y la ejecución de grandes empresas.
96
 
En este sentido, en la estrofa 1557 se nos describe a Alejandro como `Tesoro de 
proeza/ arca de sapïençia, exemplo de nobleza, / que siempre amó prez más que otra 
riqueza´ pero que `mudó esta costumbre: ¡fizo grant sotileza!´ (Este último verso, por 
cierto, ya nos avisa de que Alejandro se desviará de este consejo en algún momento del 
poema). 
Los honores son fruto de grandes hazañas, y es precisamente la conquista que 
emprende Alejandro la que da razón a su epíteto `Magno´.
97
 Aristóteles le ha recordado 
su superioridad en la estrofa 52 `Fijo eres de rëy; tú has grant clerezía / en ti veo aguçia 
qual para mí querría; / de pequeño demuestras muy gran caballería: / de quantos öy 
viven, tú has grant mejoría´. Y el poeta nos habla en la estrofa 14 de la natural 
`grandeza de corazón´ de Alejandro: `El infant´, maguer niño,  avié grant coraçon´ y en 
él `yazié en cuerpo chico  braueza de león´.
98
 Sobre esta condición natural de su 
discípulo, el maestro fundamenta los consejos hacia una recta aspiración de la fama 
(LAlex., 66, 72), porque la `cobdiçia´ a la que hace referencia aquí el Filósofo es una 
ambición recta y por lo tanto virtuosa.
99
 Una persona de la naturaleza de Alejandro, es 
decir, una persona magnánima, debe emprender acciones de acuerdo con su 
condición,
100
 y el modo de emprenderlas es con valentía, no temiendo perder su vida al 
ser acciones que merecen la pena. 
La actitud magnánima de Alejandro también sale a relucir en sus reacciones 
`airadas´,
101
 porque la ira de Alejandro se desata ante las injusticias.
102
 Aunque, en esos 
                                                 
96
 Para las referencias al Libro de Alexandre de este capítulo son de mucha utilidad las que trae el capítulo 
`Royal ambition and desire of fame´ de Ian Michael 1970: 51-60. 
97
 En la obra Mostellaria de Plauto (254-184 a.C) se registra por primera vez esta nomenclatura para 
Alejandro. 
98
 La fuente de este verso no es el Alexandreis sino la Historia de preliis, donde, sin embargo, no aparece 
la comparación con el león: `Alexander itaque factus est audax et fortis´ (Historia de preliis, I, 16). Sí la 
encontraremos en Poridat de poridades: `Esfforçado commo leon´ en, precisamente, el capítulo 4 que `es 
de los alguaziles e de los adelantados de que manera han de ser e de que seso´. Esta imagen viene 
recogida en la Biblia, en Proverbios 30, 30 `leo fortissimus bestiarum ad nullius pavebit occursum´. Las 
estrofas 28 y 29 describen la reacción alejandrina, ante la injusticia, comparándola con un león. 
99
 En el apartado sobre los vicios se volverá sobre esta cuestión. 
100
 Volvamos a mirar las exclamaciones del joven príncipe en la estrofa 46ab, que suponen una reacción 
natural del héroe ante las grandes empresas, donde le cuenta a su maestro que no puede soportar la 
injusticia de Darío `Non serié pora rëy vida tan aontada: / ternía por mejor en morir muert´honrada´. 
101101
 Según expongo en el Anexo IIa [I], los términos y contextos en los que aparece esta actitud airada 
en el poema-fuente latino, encontramos que recoge tres significados principales. El literal y más 
deducible de `furor, fuerza´: Libro II, vv. 283-285; Libro III, 28-32; 46, 167-162; 335; 359- 365. Libro 
IV, vv. 290; 298; 377. Libro V, v. 276. Libro VI, vv. 230; 414; 450. Libro XI, v. 441. el de `ira´ pero 
justificada como reacción noble: Alexandreis, Libro I 284-293. y el de `locura Libro II, vv. 329-330 
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momentos, el rostro de Alejandro parece que responde a los efectos físicos del pecado 
de la ira, la realidad es que responde al tymos  que Aristóteles alaba en la 
medida en que refleja un ánimo virtuoso,
103
 que es opuesto a la ira desordenada, contra 
la que advierte a su discípulo (LAlex., 60); Alejandro sigue, conservando el control –
razonando- con sus enemigos.
104
 
Se identifica también con una propiedad del magnánimo el modo (`sañoso´) con el 
que emprende la lucha (LAlex., 1100): 
 
1100 Ende era Alexandre  e todos sus varones 
en contra los de Tiro  sañosos e fellones: 
¡ende juraron todos  sobre los sus griñones 
que posiessen en ella  todos sendos tizones! 
 
Pero, por otro lado, Alejandro pierde la rectitud cuando la ira pasa a la `rabia´ 
`¡Tomole con la ira ravia al coraçón!´ (LAlex., 1402).
105
 Aunque hay que decir en su 
favor que reacciona así por la pena que le produce la muerte de su querido vasallo 
Nicanor, actitud que matiza un tanto la desproporción de su comportamiento, en pro del 
amor que siente por su leal servidor. 
                                                                                                                                               
(levantarse un siervo con su señor es una locura), Libro III, v. 63. Libro IV, v. 20. Libro V, vv. 57-59. 
Libro VI, vv. 464; 528-529. Libro X, vv. 205. Libro VIII, vv. 232-233; 390; 508-512; parece oportuno 
traer este útlimo aquí porque sirve de justificación a la verdadera virtud del héroe macedonio y, por tanto, 
a la diferencia entre esta y dejarse llevar por la cólera. `Cum uictis. etenim quos Magnus robore uicit, / 
Vinxit amore sibi, nec durus eis nec auarus / Exactor captos precibus gratisque remisit, / Absoluitque reos 
ut facto ostenderet isto / Se non ex irae stimulis cum gente feroci / Sed de uirtutum motu certamen inisse 
[Y así era: a los que el Magno venció con su fortaleza, los unió a su persona con el afecto, y, sin 
mostrarse con ellos como un recaudador avaro y sin entrañas, les dio la libertad, simplemente porque se lo 
pedían, y sin recibir rescate, y absolvió a los reos, para dejar claro que con su acción él no había entablado 
una contienda con un pueblo fiero movido por los estímulos de la cólera sino para rivalizar en cuanto al 
valor]. Igual que en el Libro X, 234 se observa distinción entre `rabia´ y `furia´. Mitescit Reni rabies, 
positoque furore [se suavizó la rabia del Rin, y, depuesta su furia]. (cfr. Anexo IIa [2]). 
102
 Al respecto, digamos brevemente algo sobre esta reacción que tantas críticas le ha valido también a 
nuestro héroe y ante la cual le había advertido ya Aristóteles (LAlex., 60). El poema empieza 
describiéndonos a un príncipe a quien se le muda el color de la cara al enterarse de la injusticia hecha 
contra su padre, es decir, contra su reino. Este es el punto inicial y previo a los consejos aristotélicos 
(LAlex., 23 y 35). 
103
 Aristóteles consideraba la ira moderada como algo laudable. Frente a Séneca que no la considera 
admisible en ninguno de sus grados (Mariné 2000: 38). Y al respecto, K. A. Blühler expone el significado 
que Aristóteles da al tymos `energía vital o presencia de ánimo, p.39, por lo tanto, virtud laudable por el 
Filósofo (p.264). Mientras Séneca denuncia la acción de Alejandro como falta de autocontrol (Blühler 
1983: 193 y 264). Se corrobora esta concepción positiva del tymos en los ejemplos que el Filósofo le trae 
de Aquiles, Héctor y Diomedes de quienes todavía se habla por la fama de sus acciones (LAlex, 
70).Modelos para aquel que, si es esforzado y buen luchador, merecerá que se perpetúe en la historia 
(cantada o escrita) la memoria de sus hazañas y de su persona (LAlex., 71). A estos tres héroes describe el 
poeta en sus acciones guerreras utilizando en todos el término `ira´. Aquiles (L.Alex., 418). Héctor 
(LAlex., 466). Para Diomedes emplea la palabra `rabia´ (L. Alex., 517). 
104
 Se nos presenta a Alejandro que responde virtuosamente ante la amenaza de Darío y esa buena 
reacción frente a la injusticia la corrobora acudiendo a la sabiduría de su maestro (LAlex., 135: ` El 
infant´Alexandre un poco fue irado / Mas por esso non quiso dezir desaguisado. / Dixo a Nicolao: “¡Eres 
mal razonado”´. 
105
 En la versión latina, en el Libro V, 210-215 se refleja la furia como compañera de la cólera. Y, más 
adelante, en el Libro X se diferencia rabia de furia `Mitescit Reni rabies, positoque furore´. 
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El poeta utiliza tres vocablos para designar los signos externos que acompañan al 
honor: `fama´, `prez´ y `gloria´, que no son sinónimos, según se deduce de los distintos 
contextos y los significados distintos que implican. 
`Fama´ tiene en todos los casos la acepción de `conocimiento y reconocimiento de 
los hechos de un personaje en la tierra por parte de los demás´ (LAlex., 776, 1108, 2516) 
igual que en la variante adjetiva, en personajes y lugares `afamados´ (LAlex., 388, 1563, 
2279 y 2460). 
El uso y el significado de `prez´ (< prov. pretz <lat. pretĭum) presenta las dos 
principales vertientes: la más literal, con el significado de `valor material´ de cosas o 
personas (LAlex., 90, 95, 118, 259, 857, 99), igual en la variante adjetiva de `preçiosa´: 
`fazienda preçiosa, piedra preçiada, cuerpo preçioso´, LAlex., (LAlex., 342, 364, 855, 
858, 862, 867, 989, 1118, 1139, 1238, 2602), así como en la variante verbal de `preçiar´, 
(LAlex., 99 y 124). La segunda vertiente, que deriva de la primera, denota la noción de 
`mérito´, que es la que interesa aquí, en la medida en que es premio a una acción 
virtuosa. Siempre se refiere a `méritos´ ganados en las actuaciones bélicas, incidiendo 
especialmente en las de los valientes mientras critica las cobardías. Las acciones 
laudables se reconocen el rey (que las premia o paga) o por los demás presentes (que las 
narran o escriben). Este último reconocimiento de la prez como mérito hace que, en 
ocasiones, se asimile al significado de `fama perdurable en la tierra´ (LAlex., 70, 85, 
719, 2268,675, 764, 770 y 771), de hecho encontramos algunos pasajes donde las 
acciones dignas de `precio´ aparecen combinadas con la `honra´ (LAlex., 191, 2080, 
1343). El `precio´, sin embargo, es el premio otorgado por una acción, y la `fama´ es un 
tipo de precio que perdura en el tiempo; la relación jerárquica entre reyes y vasallos 
tiene parte de su fundamente en el interés de los caballeros (reyes y vasallos) por 
alcanzar el `precio´ de sus acciones, por eso el `buen precio´ es objetivo principal de la 
`caballería´ (LAlex., 70, 374, 578, 614, 813, 1018 y 1054) y, en sentido inverso, el 
mayor don que puede recibir un rey es la lealtad de sus vasallos, los cuales, a su vez, 
recibirán el `premio´ a sus acciones en forma material (LAlex., 1051 para prez y 
soldada): el `mérito´ ganado es `pagado´ con la cantidad de riquezas o cargos 
honorables que el rey otorga (liberalidad), fortaleciéndose así la relación de vasallaje 
beneficiosa para todos. Al mismo tiempo, en el poema se `precia´ a los amigos (LAlex., 
764, 945), a los parientes (LAlex., 769, 949) y al pueblo en general (LAlex., 1210), ye se 
consideran de `mal precio´ los traidores (LAlex., 1104). En esta línea, la relación de 
amistad aristotélica se adapta en la base de las relaciones políticas que refleja el Libro 
de Alexandre (en tiempos del macedonio, se designaba a los cortesanos hetairoi 
(`compañeros´), que equivale al latín amici (Heckel 2003: 205). Además, existe cierta 
relación entre la posesión de amigos y la de riquezas, cuestión que es compatible con la 
postura de Aristóteles quien afirma que la lealtad asegura la riqueza y poder de un reino 
(EN, 1159b, 1160a, 1161a). 
En último lugar, la `gloria´ remite al premio que solo puede otorgar Dios. La 
referencia es clara en las estrofas 1813, 2337 (referentes al infierno) y en las 2421, 2669 
(`grado al Criador, rey de gloria´). En otras ocasiones se observa, por un lado, la 
identificación de la `gloria´ con el `buen precio´ (LAlex., 2292); y, por otro, se avisa al 
lector del error que comete Alejandro (LAlex., 2529, 2530), cuando aspira a una fama 
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que no es recta, porque se expone la diferencia entre la gloria celestial (a la que se debe 
aspirar) y la vanagloria de este mundo (equivalente al `éxito´ o logros terrenales) 
(LAlex., 2607, 2671). En la estrofa 2214 se continúa esta diferencia entre verdadera y 
falsa gloria, y funciona como advertencia del autor al proponer que la caída de Poro y 
de Darío demuestra la naturaleza cambiante de la realidad temporal, frente a la gloria 
que permanece. En otro pasaje, Alejandro se considera digno de emprender tales 
batallas por encargo de Dios (LAlex., 2291: `Envïonos por esto  Dios en estas partidas´, 
implicando así que su superioridad queda avalada por su naturaleza heroica (LAlex., 
7
106
), pero también por la autoridad del Todopoderoso; Alejandro es consciente del 
deber de emprender tales empresas y de encomendarse a Dios antes de comenzarlas 
(LAlex., 1284). De esta manera, si sus planes son avalados por el Señor de los Cielos, es 
Él quien permite la derrota de Darío y confirma la validez de la victoria de Alejandro 
(LAlex., 1051). Dicho de otra manera, un buen rey aspira al `buen precio´ (LAlex., 2292) 
y, por eso, son glorificados (`Los omnes que non saben bon preçio aprender, / esto 
tienen por gloria: en balde se yazer´). 
La magnanimidad del que emprende grandes hazañas, necesita de la virtud de la 
fortaleza y se sustenta sobre la de la sabiduría. Las palabras de Aristóteles en la estrofa 
65 insisten en que la sabiduría (`seso´) ha de combinarse con la fortaleza. En 
consecuencia, la sabiduría y el esfuerzo bélico son necesarios para alcanzar la victoria y, 
como consecuencia, el mayor de los honores en la tierra, la fama, uniéndose así 
Alejandro a la lista de héroes de la `cavallería´ que Aristóteles le enumeró como 
modelos (Héctor, Diomedes y Aquiles) (LAlex., 70). 
Por lo tanto, el Libro de Alexandre  presenta al héroe macedonio como ejemplo de 
recta (y sabia) aspiración a la fama (Arizaleta 1999), sirve de modelo para el 
comportamiento de un buen rey, cara a sus súbditos y cara a la gloria eterna.
107
 Si este 
poema advierte sobre los peligros de la fama, se está refiriendo a los de la `vana 
gloria´,
108
 la cual también critica Aristóteles. Aunque, si bien es cierto que Aristóteles 
no consideraba la gloria eterna como misión de un rey, el poeta hispánico sí que hace 
compatibles la fama terrena con la eterna, haciéndolas (ambas) depender de Dios. 
Alejandro olvidó esta realidad cristiana por un momento, pero luego supo proclamar la 
grandeza de Dios (como se verá más adelante), manteniéndose así la tradición positiva 
                                                 
106
 La fuente de esta estrofa no es el Alexandreis, sino la Historia de preliis. 
107
 Opinión que difiere un poco de la aducida por Jesús Cañas: `En el libro es retratado un personaje que 
fue capaz de alcanzar el dominio sobre toda la tierra, pero al que, en última instancia, todas sus hazañas 
de nada le valieron: murió como el resto de los mortales y su gloria solo le sirvió para quedar en la simple 
memoria de los hombres.´ (Cañas 1988). 
108
 Al respecto, Uría afirma (junto con Michael, Cañas, Bly y Deyermond) `que la finalidad del poema es 
advertir a los hombres, ponerlos en guardia contra el peligro de la vanagloria, pues esta puede llevar a 
caer en soberbia, como cayó el emperador macedonio. Es indudable que el Alexandre, al igual que los 
demás poemas del `mester de clerecía´, tiene una intención ejemplar y moralizante, implica un aviso de 
valor moral, ya que advierte del peligro de la gloria mundana, y para ello el anónimo autor se sirve del 
ejemplo del protagonista, cuya soberbia lo llevó a la muerte. De hecho, Lida de Malkiel también señala la 
importancia del pecado de soberbia´ (Uría Maqua 2000: 204). Me parece oportuno completar esta 
reflexión advirtiendo que la cita que hace Uría de Lida de Malkiel 1983: n. 48, no hace sino corroborar la 
idea de que el poema no critica el afán de fama terrena (conquistas de un reino basadas en las relaciones 
de lealtad) sino el desmedido y desordenado afán de sabiduría. Que, añado, no hace sino recordar a la 
tentación diabólica del `seréis como dioses´. 
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de su persona como modelo de príncipes. 
 
3.2.2.3. La tradición cristiana y los vicios de la avaricia y la soberbia 
 
En el poema se recogen cuatro testimonios de la palabra `avaricia´,
109
 en todas las 
demás ocasiones utiliza `codicia´, aunque esta última viene, en algunos casos, con el 
sentido de `desear´, sin valoración moral propia, pues la virtud o vicio dependerá del 
objeto y grado del deseo.  Por otro lado, la avaricia, aunque se presenta distinta de la 
codicia, es su compañera en la galería de vicios (LAlex., 2346-2347).
110
 
En sentido positivo, la ambición propia de reyes magnánimos es la de acometer 
batallas en beneficio del reino (LAlex., 15, 66, 190, 1938), teniendo presente la ayuda 
prestada por Dios, LAlex., 1922). En la historia de la justicia europea, la conquista no se 
incluía entre las causas que justificaban una guerra,
111
 pero esto no invalida la acción de 
Alejandro Magno, pues él comienza la batalla como respuesta a la injusticia a la que se 
ven sometida los griegos que tienen que pagar tributo a Darío. Además, Alejandro no 
toma la decisión a la ligera, sino que consulta a sus consejeros, sobre todo a Aristóteles 
(LAlex., 25 `Si el mio buen maestro  no me lo devedar´).
112
 Tras esta actuación se 
esconde, además, la propuesta aristotélica de transmitir la cultura helénica a los pueblos 
bárbaros, en aras a una civilización de la sociedad que solo persigue lograr su bien, 
113
 
de hecho, que sea un imperio helénico corrobora que es un pueblo digno de gloria y 
fama por reunirse en él los valores de la  justicia y la nobleza.
114
 Hasta aquí, la virtud de 
la magnanimidad queda expresada en la grandeza del objeto por el que se pelea. 
Otro deseo recto propio de reyes es la aspiración a la fama externa (LAlex. 2519), 
                                                 
109
 El poema latino fuente utiliza en todos los casos el término `auaritia´ (cfr. Anexo IIa [2]). 
110
 La relación entre ambos defectos es constante, de hecho en la estrofa 1821 se emplean `codicia´ y 
`avaricia´ como sinónimos (LAlex, 1821). Dependencia que no hace sino reflejar la concepción medieval 
de estos vicios como binomio. Codicia `el deseo de adquirir´ y avaricia `el deseo de guardar lo adquirido´ 
(Cabrer 2008: 97-112). 
111
 Las tres causas que aducía la ideología medieval para justificar una guerra eran, según recogió 
Graciano en su Decreto: la recuperación de los bienes perdidos, la defensa del territorio y la venganza por 
las injurias recibidas. `La guerra injusta –declaraba San Isidoro, Etimologías¸siguiendo a Cicerón –no 
obedece a ninguna razón legítima, sino a la ira´. De forma algo más concreta, en La ciudad de Dios, San 
Agustín consideraba injustas a todas aquellas guerras motivadas por el deseo de ampliar el dominio sobre 
otros, por la pasión de mandar –libido dominando -, por el ansia de conseguir gloria y alabanza entre los 
hombres. A su juicio, las guerras de conquistas, impulsadas por la ambición política, no pasaban de ser un 
enorme robo.´ (García Fitz 2003: 55-56). 
112
 Requisito que recoge el código alfonsí en la Segunda Partida, Tít. XXIII, Ley 2: `mover guerra es cosa 
que deben pensar mucho los que la quieren hacer antes de comenzarla, para que la hagan con razón y con 
derecho´. 
113
 La teoría de la guerra que se emprende en pro del bien común no es solo aristotélica, sino que san 
Agustín en la Ciudad de Dios en aras de la guerra de paz la defiende. Y lo mismo santo Tomás en su 
Summa. 
114
 Frederick H. Russell trae las citas aristotélicas que recogen esta doctrina (Política, I, 7, 1255a, 3; 
1255b, 37-40; I, 9, 1256b, 23-26; VII, 14, 1333a, 30, 35; 1333b, 37-1334a, 3, 15. De Rhetorica ad 
Alexanderum, 2, 1425a, 10-16; Ética a Nicómaco, X, 7, 1177b, 9-11). Y acerca de los bienes laudables 
fruto de tales acciones virtuosas: Política, VII, 2, 1331a, 14-19; De Rhetorica ad Alexanderum, 2, 1425a, 
19-23; 38, 1447a, 2-7; Ética a Nicómaco, III, 6, 1115a, 29-32; III, 8, 1116b, 7; III, 9, 1117b, 14; VIII, 9, 
1160a; De Rhetorica, I, 9, 1366b. Cicerón también destaca que solo los virtuosos y valientes pueden 
ganar la guerra, frente a los infames y avaros de riquezas. (De Officiis, III, 22, 86-97) (Russell 1975: 4). 
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pero no es su máxima aspiración sino que lo es en la medida en que es fruto del honor, 
competencia de una persona magnánima, es decir, a un rey que reúne en si´todas las 
virtudes. Aristóteles educa a su discípulo en una recta aspiración de este valor, siempre 
que responda a una búsqueda del bien del reino y coherente con la postura del Filósofo 
de que la fama es el reconocimiento (externo) de la virtud, y de que las manifestaciones 
externas son signos necesarios, que también lo son para la legitimación monárquica –y 
nobiliaria -en la Edad Media.
115
 
La codicia en sentido negativo se incluye en la galería de vicios que trae el poema y 
sus connotaciones negativas vienen reforzadas por los adjetivos peyorativos que le 
acompañan (LAlex., 1821, `negra cobdiçia´, LAlex., 2274, `fiera cobdiçia´), 
reproduciendo el significado del `deseo desordenado de adquirir
 
bienes exteriores´. Las 
estrofas 1817-1830 critican la avaricia y codicia que ha invadido las distintas clases 
sociales y oficios, y siguen  el hilo de las enseñanzas que Aristóteles legó a su discípulo, 
coherente con la tradición doctrinal de que la codicia es la raíz de todos los males, que 
compartía otra vertiente doctrinal que consideraba el orgullo como la causa de todos los 
vicios; al respecto, santo Tomás de Aquino afinó la explicación clasificó ambos 
pecados, llegando a la conclusión de que `comienzo´ y `raíz´ significan lo mismo, pero 
que el orgullo ocupa el primer puesto y de él deriva la avaricia (Little 1971: 18-24).
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Parece que la tradición a la que se adscribe el Libro de Alexandre es esta última pues el 
principal ataque que recibirá Alejandro se debe a su soberbia, manifestada en querer 
(avariciar) más de lo que una criatura debe (Arizaleta 2000: 7). En este sentido, son 
frecuentes en el poema las aclaraciones morales que el narrador hace ante las nefastas 
consecuencias de la codicia: de ella deriva la injusticia (LAlex., 59), ella impide las 
victorias bélicas, porque ocasiona división en el ejército y disminuye el deseo batallador 
de los soldados (LAlex., 62), porque les lleva a poner primero sus intereses personales o 
caer en el mal de la traición (LAlex., 1606, 1817), hace caer en la usura (LAlex., 1820), 
lleva a la necedad (LAlex., 1810 que, como consecuencia, induce a escoger el mal 
camino porque `razona mal´, LAlex., 1925, 2352 o tiene `la voluntad tornada´, LAlex., 
2353) y, por último, hace olvidar a los hombres el temor de Dios, por lo que la divinidad 
puede privarles de su favor (LAlex., 1816). Esta estulticia, ceguera y olvido del temor de 
Dios son los motivos de la caída de Alejandro, que muere por una traición permitida por 
la Providencia, que deja actuar a la naturaleza y al traidor. Por último y, esta vez no en 
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 Además de los consejos del Filósofo, Alejandro ha sido advertido también por sabios y consejeros y a 
eso se añaden los constantes “avisos” que el narrador hace al lector al respecto. En el epilogo de la obra el 
narrador repite que no se debe apreciar la fama más de lo debido, pues al final a todo el mundo le llega la 
muerte y, con ella, el juicio celestial donde lo verdaderamente importante está en juego (LAlex., 2670, 
2671). 
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También el trabajo de S. Wenzel presenta un estado de la cuestión de la clasificación de los pecados 
capitales. En la Edad Media latina esta clasificación buscó una mayor sistematización racional, en la que 
se observaba también una jerarquía donde el orgullo ocupaba un lugar preponderante. `At this point, one 
may wonder how fruitful the close historical study of indi- vidual sins would be. Evidently, all seven 
present interesting features of their own, while some of them gained preeminence in certain periods or 
social con- texts. The rise of pride, for example, to its eminent position of "queen of all vices" has been 
attributed to the mediaeval ideal of ordo, whose realization of course was threatened by individual pride; 




boca de Aristóteles pero sí en la del autor del poema, se nos recuerda que no solo 
proceden de Dios las victorias materiales, sino también las intelectuales (LAlex., 987). 
Aristóteles no menciona en su Ética ningún dios ni demiurgo que participe en o 
justifique las acciones virtuosas de los hombres, pero sí se apoya en el valor de la 
naturaleza que tiende al bien excelente. Así mismo, el autor del Libro de Alexandre no 
puede olvidar su contexto ni la tradición aristotélica cristianizada en la que, sin caer en 
providencialismos, no solo se mantiene la autonomía del héroe humano sino que se 
ensalza aún más al venir sus acciones avaladas por la voluntad divina. 
 
3.2.2.4. Errores y aciertos de Alejandro Magno: modelo de príncipes 
 
Alejandro es modelo indudable de la liberalidad,
117
 pero respecto a la virtud de la 
magnanimidad comete algunos errores. El deseo desordenado de ambición tiene 
manifestaciones intelectuales (afán desmesurado de saber)
118
 y conquista de territorios 
infernales y celestiales (que no es sino búsqueda de conocimiento):
119
 ambas vertientes 
se identifican con la aspiración a querer `ser como Dios´, es decir, con la soberbia.
120
 A 
pesar de los consejos
121
 y advertencias que recibe de sus consejeros, es una desmesura 
en la ambición la que provoca su caída (González Rolán y Suárez-Somonte 2003: 121 y 
Rico 1970). Sin embargo, hay quien ha considerado que esta ambición es mesurada 
porque lo que pretende es `meter en escripto los secretos del mar´ (LAlex., 2309) 
(Arizaleta 2000: 8), es decir, cumplir y transmitir su amor por la sabiduría, ¿cómo puede 
resolverse esta situación? ¿Es Alejandro soberbio o es magnánimo? 
En el momento cercano a la muerte, aunque el héroe sigue manifestando la 
consciencia de su poderío, no deja de reconocer la preeminencia de Dios (LAlex., 2628, 
2669) y de comportarse de acuerdo con los signos externos propios de una persona 
humilde (la muerte en el suelo es uno de ellos (Arizaleta 2000: 15). Pero, al mismo 
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Donde Alexandreis menciona la avaricia como vicio contrario a las dádivas Alexandreis, I, 146 
`Thesauros aperi, plue donatiua maniplis´, y II, 443 `Spe libertatis seruos, tenues et auaros´. 
118
 Tal exceso se puede relacionar con la curiositas que no es sino fruto del pecado de soberbia que le 
hace caer en la estulticia, frente a la sabiduría heredada de su maestro Aristóteles. `La curiositas se 
definió en la escolástica medieval en las escrituras de San Anselmo, San Bernardo de Claraval, San 
Agustín, santo Tomás y san Buenaventura, quienes, al asociarla con un pecado capital, la despojaron de 
cualquier connotación positiva y establecieron el sistema de valores por el que se la juzgó desde entonces. 
Santo Tomás distingue entre studiositas y curiositas, siendo la primera el interés legítimo en aprender 
algo, y la segunda el desordenado. Para San Bernardo la curiositas era un pecado del cuerpo junto con la 
voluptas, crudelitas y loquacitas, oponiéndose incluso a la studiositas, por lo que debía ser rechazada por 
el lector con verdadero afán de estudio. Conviene destacar la figura y doctrina de San Agustín quien 
insiste en la connotación viciosa de la curiosidad, comola búsqueda de conocimiento que no lleva a la 
salvación, al encuentro con Dios—estableciendo de manera significativa, sin embargo, una relación clave 
entre la curiositas y el `amor desviado´[De utilitate credendi I.9.22 (Agustín 308).]Es importante, pues, 
distinguir entre pia curiositas (la búsqueda incansable de la palabra divina) y la vana curiositas (la que 
busca un conocimiento ilícito) (…) ´ (Arbesú Fernández 2005 [2006]: 26). 
119
 En el Libro de Alexandre se resalta de manera especial el móvil intelectual de la conquista, sobre todo 
al final de su vida, donde a Alejandro le mueve un deseo de conocimiento del mundo (LAlex, 2289 y 
sigs.) (Lida de Malkiel 1983: 191-193). 
120
 En ocasiones se ha identificado al magnánimo con el soberbio, pero santo Tomás de Aquino, entre 
otros, se encargó de diferenciar ambos modos de actuar, recalcando la virtud de la magnanimidad frente 




, q. 16, a. 1). 
121
 LAlex., 1922, 2328. 
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tiempo, expresa estar seguro de que entrará en la corte celestial (LAlex., 2631), donde el 
poeta castellano trae una cuasi canonización del héroe, que reconoce a quién debe los 
méritos que, utilizando un vocabulario caballeresco: recibirá la honra (premio) como 
vasallo de Dios y entrará en su corte (celestial), después de haber sido honrado y llorado 
en sus los funerales por hombres y mujeres de todo el reino. Además, esta valoración 
positiva del héroe se corrobora con las palabras que el poeta hispánico pone en boca de 
Alejandro, y que se complementan tan bien con la tradición del contemptus mundi: 
`Dixo a sus varones: ¡Ya lo ides veyendo!/ ¡Arrenunçio el mundo! ¡A Dios vos 
acomiendo!´ (LAlex., 2645).
122
 De esta forma, frente a la tradición que considera a 
Alejandro como contra ejemplo,
123
 nuestro poeta hispánico utiliza incluso los defectos 
alejandrinos como enseñanza moral, recordando que el héroe y `buen rey´ atribuye a 
Dios sus victorias y glorias (LAlex., 2669).
124
 
El autor del poema hispánico presenta una figura armónica del héroe de acuerdo con 
los presupuestos medievales, en donde tal armonía se fundamenta en la jerarquía de 
Dios, el mundo y el hombre. La liberalidad, magnificencia y magnanimidad de 
Alejandro funcionan de acuerdo con el sistema aristotélico, se aplican según el código 
caballeresco y legitiman la figura y acciones del rey. De las dos primeras virtudes, 
Alejandro es ejemplo modélico y ante los ataques que el héroe ha recibido sobre la 
desmesura de su ambición, el poeta hispánico trae una justificación en favor de su 
dignidad regia, que remite a la moral aristotélica por la cual los actos quedan 
moralmente justificados de acuerdo con el sujeto, objeto y circunstancias de los mismos. 
Además, el amor la sabiduría le otorga un carácter racional y prudente que legitima sus 
aspiraciones. Por último, queda redimido de sus posibles pecados cuando demuestra ser 
humilde, consciente de su condición de criatura, en varias ocasiones a lo largo del 
poema. Por lo tanto, el `clasicismo´ del Libro de Alexandre presenta las virtudes 
aristotélicas de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad, no solo avaladas por la 
doctrina cristiana, sino compatibles con ella. Las enseñanzas que transmite, narra y 
actualiza el poema responden a las necesidades políticas del momento, trayendo la 
imagen de un héroe regio como modelo de reyes y súbditos. 
El elemento local (cercanía al rey), las consecuentes relaciones entre oficiales de la 
corte (militares en su mayoría), basadas en el otorgamiento de mercedes por parte del 
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 La llamada tradición del contemptus mundi se recoge de manera más explícita en las estrofas, 987-988, 
999-1001, 1805-1830, 1972, 2394, 2464-2465 y 2670-2673, donde enfatiza la necesidad de buscar 
únicamente los bienes celestiales al considerar los terrenales causa y fruto de la codicia y destemplanza y, 
por lo tanto, obstáculos para alcanzar la salvación eterna. 
123
 Juicios críticos y condenatorios hacia la figura de Alejandro Magno los encontramos en la tradición 
latina a la que pertenecen la historia Alexandri magni regis Macedonum, de Q. Curcio Rufo (siglo I d.C); 
las Historiae Philippicae de Pompeyo Trogo (s. I d.C), conocidas a través de Marco Juniano Justino 
(siglos II-III d.C) y las Historiae adversus paganos de Paulo Orosio (comienzos del siglo V). También el 
macedonio recibiría duras críticas por parte de Tito Livio, Valerio Máximo, Séneca, Lucano y Juvenal. 
(González Rolán y Saquero Suárez-Somonte 2003: 114 y Lida de Malkiel 1983: 95 y 173). Quiero 
agradecer aquí el trabajo que me facilitó Mª Jesús Garretas, en el que edita un nuevo testimonio de un 
poema en romance castellano que trae a Alejandro como ejemplo de la vanidad de los éxitos terrenales. 
(Díez Garretas 2012: 11-37). 
124
 Y que explica, por otro lado, esa `forma exclusiva´ de la que forma parte el Libro de Alexandre dentro 
de la tradición (Quinto Curcio, Gautier de Châtillon y Lucano, principalmente) según la clasificación que 
proponen González Rolán y Saquero Suárez-Somonte 2003: 122). 
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rey a cambio de sus servicios (bélicos sobre todo) y en la constante insistencia en la 
valoración de la lealtad, la representación del poder regio mediante la ampulosidad que 
rodea al monarca y de los ceremoniales de sus acciones, constituyen las características 
de una corte monárquica de tendencia absolutista que, progresivamente, exigirá una 
representación de su poder más fortalecida, para llegar más allá de los límites de las 
ciudades más próximas, abrirse a un imperio (Weber 2009: 83-98). En ese 
fortalecimiento interno y externo las virtudes de la liberalidad y magnificencia son 
vitales, e influyen en la imagen de la magnanimidad autoritaria de Alejandro. 
Finalmente, y respondiendo a las tres preguntas iniciales, podemos concluir que la 
auctoritas aristotélica es respetada por Alejandro Magno en todo momento. Al mismo 
tiempo, el poeta hace compatible las actuaciones del héroe, discípulo de Alejandro, con 
una enseñanza acorde con la doctrina cristiana, mediante la exposición de sus errores, 
pecados, y de la posterior redención de los mismos, reflejada en las manifestaciones de 
humildad, que se le exige a todo monarca cristiano pero que son, a su vez, compatibles 
con la recta aspiración a la fama, fruto de la dignidad de su estado y producto de sus 
acciones virtuosas dignas de su grandeza.  
Por tanto, los conocimientos que, como letrado (clerici), posee el autor, se combinan 
con la fidelidad a la doctrina cristiana y todo ello puesto al servicio de una causa cívica, 
de acuerdo con el público cortesano a quien está dirigida la obra. Estamos ante ese 
`proceso de socialización y maduración cultural que experimenta la Península en las dos 
últimas décadas del reinado de Alfonso VIII´ (Gómez Redondo 1996: 42-43) y que 
continúa su evolución en los siguientes. Su sucesor, Fernando III (bajo la guía de su 
madre doña Berenguela), fomenta las relaciones vasalláticas con los nobles mediante las 
distintas campañas bélicas que insisten en la trayectoria conquistadora que caracteriza el 
reino castellano. El rey cuenta con el apoyo eclesiástico a favor de la expansión del 
reino. Y los gastos que esto supone reclaman el abastecimiento a partir de las 
estructuras administrativas y burocráticas del reino. No por casualidad, es en este 
momento cuando se emplea el término vernáculo `corte´ por el latino curia (Procter 
1988: 132), para designar el organismo de cargos y dignidades que rodean al rey y que 
asumen una significación política del mismo (Gómez Redondo 1998: 161). 
 
3.3. La corte de Alfonso X el Sabio (1252-1284): el monarca, ley de la sociedad 
 
Algunas de las características de la corte castellana se perciben con claridad después 
del reinado de Alfonso VII: la superioridad territorial frente al reino leonés, que heredó 
Fernando II; y el carácter nobiliario de la corte, fruto de la regencia del joven príncipe 
Alfonso VIII que asumieron los Lara, frente a los Castro. Una vez alcanzada la mayoría 
de edad del príncipe y concertado en matrimonio con doña Leonor de Inglaterra (Burgos 
en 1170), se percibe un modelo de corte aristocrática, que se diferencia del regalismo 
que trataban de imponer los navarros (con Sancho VI) o los leoneses (Fernando VII). El 
pacto con Aragón (Alfonso II) corroboró la superioridad territorial castellana, los inicios 
de la cancillería burgalesa en 1195 fortalecieron la identidad aristocrática de la corte en 
un proceso en el que Alfonso VIII trata de `integrar, en el ámbito cortesano, el poder 
nobiliario con el saber eclesiástico´, situación que explica las luchas internas entre 
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ambos grupos y las funciones (y consecuente posición en la jerarquía) que quieren 
representar (Gómez Redondo 1998: 72 y Pastor de Togneri 1992: 197). Por eso no 
extraña que la cultura letrada castellana se impone, en este sentido, a la leonesa; Diego 
García de Campos, Rodrigo Jiménez de Rada o don Tello Téllez de Meneses, son 
ejemplos de los letrados de los que Alfonso VIII elige rodearse. En esta línea, las 
recopilaciones o exégesis de Pedro Lombardo en sus Sentencias,  la historia eclesiástica 
de Pedro Coméstor o la labor jurídica plasmada en las Decretales y Compilaciones 
contribuyen, y son respuesta a la vez, a la construcción del aparato administrativo, que 
continuará Fernando III y fortalecerá Alfonso X el Sabio. 
En el siglo XIII se dan una serie de factores que, evolucionados y reinterpretados, 
aparecen a lo largo del proceso de recepción de los valores políticos y morales de los 
gobernantes. Se pueden aquí enumerar tres: 1) La valoración de la sabiduría y, por lo 
tanto, de la formación letrada del gobernante; 2) la función legisladora del rey, 
configuradora de los códigos morales y sociales; y 3) el equilibrio inestable entre las 
ambiciones y poderes de realeza y nobleza (Nieto Soria 1999: 193-208).
125
 La autoridad 
regia debía servirse de la realidad social nobiliaria y de la ideología teocrática para 
elaborar un código legislativo propio que se adecuara a su programa político, en el que 
la tradición sapiencial será un pozo de argumentos para justificar la tríada ideológica rey 
(divinidad y sabiduría)-ley (justicia)-pueblo (sociedad). No abundaré aquí sobre la 
ascendencia divina del gobernante, cuestión que siempre queda reforzada y que servirá 
de argumento monárquico en la actuación y obra alfonsí,
126 
aunque sí hay que tener en 
cuenta cómo la sabiduría del gobernante constituye una pieza esencial para el 
funcionamiento y mantenimiento del poder regio; ya sea por delegación divina o gracias 
a las facultades humanas, todo monarca debe regir su reino sabia y prudentemente. La 
noción (herencia oriental) de educarse y de ser aconsejado por los sabios y filósofos la 
encontramos a partir del siglo XII, donde la imagen de un rey consciente de su 
responsabilidad como guía político y como referencia moral para sus súbditos, obliga a 
que se preocupe por su formación. Acude para ello tanto a los Antiguos sabios y 
filósofos como a los Padres de la Iglesia y a los santos, como garantes que son de la 
sabiduría y, por lo tanto, maestros para un gobierno justo. Alejandro Magno se convierte 
en ejemplo recurrente, y polémico a la vez, de cómo el seguimiento de los consejos del 
Filósofo de Grecia redunda en el bien propio y el del pueblo.
127
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 El resumen que presenta Gómez Redondo (1998) refleja cumplidamente esta compleja situación de 
relaciones y enfrentamientos entre la nobleza y el rey Alfonso X el Sabio. 
126
 Ullmann 1983 presenta en el capítulo `La realeza teocrática´ una síntesis del origen e implicaciones 
que tiene el pensamiento teocrático. La superioridad de los reyes, por `gracia divina´ explica la jerarquía 
de dominio y cargos `desde arriba´; si era Dios quien otorgaba la soberanía regia, los reyes eran quienes 
concedían poder a los rangos inferiores. La superioritas del rey se manifiesta en el `otorgamiento´ de la 
ley y en la preocupación porque esta se cumpliera de acuerdo con el `bienestar público´(cfr. Walter 
Ullmann 1971: 121-136). Kantorowicz desarrolla ampliamente el origen, evolución y desarrollo de la 
teoría del rey como cuerpo político y moral de la sociedad; la concepción de la sociedad como cuerpo, el 
lugar que ocupa el rey en tal entramado y las características exclusivas del hombre que, además es rey, 
hunden sus raíces en presupuestos paganos clásicos pero, también, e justifican en gran medida en el 
desarrollo de la política teológica que se sirve de las metáforas `corporativas´ para establecer la 
idiosincrasia y exclusividad regia. (Kantorowicz 1957). Resultan tambíen de útil consulta los trabajos de 
Haro Cortés 1996 y Ferrari 1948. 
127
 Para la evolución de la noción de la sabiduría en occidente ver Nogales Rincón 2009-2010: 289-350. 
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Por lo tanto, el rey debe ejercitar una serie de virtudes específicas a su estado, 
además de las que le competen como hombre que se precie de ser llamado `bueno´. El 
monarca funciona como espejo de virtudes para la sociedad, por eso parte de la obra 
alfonsí que analizo aquí se enmarca en el género didáctico-moralizante de los espejos de 
príncipes. La obra legislativa y sapiencial se apoya en la concepción virtuosa de rey que 
circula por Europa y pretende, como en los specula, fijar el estado y misión monárquica 
del monarca y sus descendientes en una sociedad en la que los valores éticos están 
elaborándose, ampliándose y modelándose de acuerdo con los cambios políticos, 
económicos e ideológicos que se están produciendo. 
 
3.3.1. Secularismo y razón jurídica en la organización social y tradición oriental y 
occidental 
 
La secularización es la esencia de la modernidad. Es, también, su acicate. Y es, finalmente, su 
forma de concebir el tiempo, como despliegue continuo de la racionalización y humanización 
que la noción entraña (…) En todo caso, está claro que toda reflexión sobre el tiempo que quiera 
incorporar su dimensión sociopolítica tendrá que habérselas frontalmente con la cuestión de la 
secularización (Giner 1989: 10, cit. por. Nieto Soria 1997: 43) 
 
Esta cita tan sugerente traída a propósito del artículo, no menos sugerente, de Nieto 
Soria, sirve como inicio para comprender el marco de actuación de la obra legislativa e 
ideológica alfonsí, monarca a quien Maravall incluye en la etapa del `carácter laico de la 
realeza´ (Maravall 1972b: 158).
128
 
Alfonso X, como los demás monarcas europeos, empuñará la teoría de las dos 
espadas siempre que esta favorezca su propia construcción política.
129
 En este proceso 
hay que contar con la necesidad de la regulación de las formas y códigos sociales a que 
estaba dando lugar la nueva situación hispánica y europea que, a su vez, se vería 
influenciada por tales nuevas estructuras, en este entramado el concepto de virtud 
resulta esencial, y en la línea de la secularización la concepción de la naturaleza humana 
                                                 
128
 Ferrari (1934: 449-456) aporta algunos datos que demuestran cómo las Partidas son reflejo del 
proceso de secularización. Mecanismo que incluye elementos seculares (códigos legislativos romanos 
fundamentalmente) pero también teológicos (el carácter divino de las actuaciones regias) y metafísicos. 
Es en estos últimos donde sitúa la justicia como principal ingrediente del proceso de secularización. En 
sus palabras: `El factor metafísico como grado transitorio de la secularización, esto es, como elemento 
que participa de caracteres teológicos y seculares respectivamente, nos lo encontramos en el empeño de 
las Partidas de destacar un valor trascendente, rigurosamente natural por sí y perenne, no apoyado en la 
revelación, que sirva para fundamentar y resolver la construcción del Estado como objetivo y problema 
de un orden especulativo no teológico. Este valor trascendente es en las Partidas la Justicia´ (p.453). 
Sobre este valor, continúa, se constituye `un complicado sistema de obligaciones, unas bilaterales y otras 
unilaterales, entre los titulares supremos y el pueblo´,que, añado, sirven para fundamentar la jerarquía 
rey-pueblo en la que se desarrolla el corpus (y proyecto) legislativo alfonsí. 
129
 La actuación de Alfonso X el sabio con respecto al sector eclesiástico de su reino no resultaba siempre 
del agrado de este último. Su enfrentamiento al papado (su apoyo a Sancho II de Portugal) es un ejemplo 
de oposición. Además, en su propio reino, no todos los obispos (fundamentalmente los de León) 
apoyaban el modelo político legislativo basado en traducciones de obras científicas y sapienciales de 
Oriente. Pero, al mismo tiempo, no podemos olvidar el apoyo recibido por parte del Papa Clemente IV 
(gracias a su acción conciliadora y defensiva para con la cristiandad), acercamiento indispensable para 
aspirar a la corona imperial (Gómez Redondo 1998: 181). 
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ocupa un importante papel (Maravall 1972b: 153). De todas formas, la secularización no 
es un proceso que fragüe, ni que pretenda, una oposición directa y radical entre el 
`sector´ laico y el eclesiástico, porque ambos se influyen, y porque es en esa relación 
recíproca donde se explican sus roles y características. Alfonso X el Sabio no prescinde 
de la perspectiva divina de su misión terrena, pero, en la línea de que en el siglo XIII las 
actuaciones políticas reflejan el deseo de mayor autonomía, aunque no implicaba una 
relegación de los valores y poderes eclesiásticos, sí se orientaba hacia una progresiva 
separación respecto del mismo, dado que los ámbitos del poder espiritual y del poder 
terrenal estaban interrelacionados pero no eran idénticos, y el objeto de cada uno de los 
sectores iría ampliándose y a la vez diferenciándose progresivamente.
130
 Pero, todavía y 
por mucho más tiempo, las herramientas políticas necesitaban de la autoridad 
eclesiástica.
131
 Dicho de otra manera, si no independencia, desde el siglo XII sí comienza 
a percibirse la tendencia a diferenciar los bienes morales de los utilitarios (la paz, la 
unidad, el bien común) y otros típicamente morales (defensa de los indefensos y 
atención de los necesitados). La universidad ocupa un papel fundamental en este 
escenario, porque funciona como foco de las ideas políticas, que no solo responden a la 
realidad cambiante europea, sino que también funcionan como impulsoras de una nueva 
orientación.
132
 La teoría del poder espiritual monárquico tenía como auctoritates las 
obras de los Padres de la Iglesia y de los santos que, si aunque también incluían en sus 
trabajos comentarios de obras paganas, las utilizaban (transformadas, parafraseadas y 
seleccionadas) hacia el fin cristiano que perseguían. Para los argumentos de carácter 
lógico, acudían a las autoridades de la Iglesia y a algunas obras paganas (griegas en su 
mayoría) que se conciliaban bien con la religión cristiana. Entre estas últimas, 
Aristóteles era una de las principales referencias; el Estagirita aúna en su obra la 
racionalidad europea y la concepción del saber oriental y, sobre todo, presenta una 
estructura de la sociedad y una explicación y desarrollo de los intereses e instrumentos 
políticos de un modo racional, lo que facilitaba su universalidad, y práctico, lo que hace 
accesible la aplicación de su filosofía `autorizada´ a diferentes contextos culturales.
133
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 Nieto Soria defiende que el conjunto de recursos propagandísticos, en el nivel ideológico-político (en 
forma de imágenes, tópicos y retóricas diversas), que se desarrolla en el siglo XIII castellano constituye 
una etapa relevante en `el juego entre secularización-sacralización´. Y serán elementos los que volverán a 
utilizarse más adelante–reinterpretándose –, hasta el punto de que, algunos, llegarán hasta los tiempos 
modernos (Nieto Soria 1997: 45). 
131
 Maravall precisa que es necesario no confundir, aunque sean actitudes frecuentes, las tendencias de 
secularización con las manifestaciones de la crítica eclesiástica (Maraval 1972b: 150). 
132
 Como se ha dicho más arriba a propósito de Marsilio de Padua, de Ockham, etc. 
133
 Es el propio Antony Black quien afirma que se insistió en los fines, tanto morales como utilitarios que 
mencionábamos arriba, `después de la recuperación de Aristóteles´ y estos `eran enunciados con el fin de 
insisitr en los deberes de los gobernantes y de los súbditos, de proclamar las virtudes de un gobernante o 
de proporcionar un medio de distinguir entre la tiranía y el buen gobierno. provenían en parte de la 
concepción de la Iglesia tenía del gobierno como instalado por Dios con fines concretos (…). Hizo que 
las concepciones europeas del gobierno fuesen, en palabras de Weber, claramente `racionales´: el 
gobierno era un medio para alcanzar unos fines definibles y su validez podía evaluarse a la luz de su 
consecución´ (Black 1996: p. 36. Y sobre la utilización y contextualización del término bien común ver 
Black 1996: 37-39, donde señala cómo la vaguedad del término deriva en gran medida de que el propio 
Aristóteles incluyera en ese concepto tanto el bienestar material como el moral. Sin olvidar las 
implicaciones jerárquicas que suponía la lucha por el bien común, que Walter Ullmann expresa así: `este 
principio de la publica utilitas se había originado en el mundeburdiun, o protección suprema implícita en 
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Además, que el Filósofo se hubiera dedicado al desarrollo de conocimientos físicos, 
astrológicos y naturales le convertía en una referencia polifacética tan del gusto de la 
mentalidad enciclopédica medieval (de la que fue también, como sabemos, uno de los 
promotores). Ese enciclopedismo, el gusto por la historia antigua como fundamento de 
la presente y la relación con el cristianismo, explica que Aristóteles fuera un elemento 
fundamental del conjunto cultural europeo, junto con Platón, Séneca y Cicerón; autores 
todos indispensables para comprender la ideológica ético-política de Europa y seguir la 
manera en que se recibe, asimila y transmite la obra aristotélica (Platón, como maestro 
de Aristóteles, o Séneca y Cicerón como referentes de una doctrina estoica no siempre 
alejada del naturalismo aristotélico). En este sentido, además, se observa cómo el 
proyecto alfonsí viene tintado de un claro nacionalismo donde la recurrencia a los 
clásicos nos habla de marcadas tendencias humanistas (Gómez Moreno 1999) y en el 
que se produce una vernacularización de los textos parangonable al resto de la situación 
europea contemporánea (Avenoza 2010: 453). 
En las páginas que siguen seleccionaré algunos de los aspectos de la propuesta 
aristotélica que sobresalen en el conjunto en la construcción cívica de Castilla que 
plasma el proyecto legislativo alfonsí. Para ello, haré referencia tanto a la trayectoria 
sapiencial de Secreto, Doze sabios y Flores de Filosofía, siempre teniendo como punto 
de mira final el desarrollo que se hace en la corte de Alfonso X, primero en Cien 
capítulos y, luego, en las Siete partidas. Por eso, antes de adentrarme en el tratamiento 
de las tres virtudes que el traen el código alfonsí de Libro de los cien capítulos y las 
Partidas, me parece importante detenerme en el desarrollo que hacen al respecto las 
obras sapienciales de Doze sabios, Flores de Filosofía. 
 
3.3.2. Tonos aristotélicos en la tradición sapiencial: liberalidad y magnificencia en el 
Libro de los Doze Sabios y en Flores de Filosofía 
 
La educación regia castellana forma parte de las orientaciones europeas y a esto se 
añade la particularidad hispánica de que funciona como canal de obras orientales.
 
La 
Península Ibérica como lugar de convivencia de cristianos, moros y judíos es solo un 
reflejo, más estructurado y dirigido de una realidad antecedente (Menéndez Pidal 
1977).
134
 Las tres tradiciones fomentan la noción de sabiduría como virtud esencial del 
gobernante, porque sin ella no podría alcanzar el verdadero conocimiento del mundo, 
del hombre y de Dios y, por lo tanto, tampoco la salvación de su alma y del pueblo que 
rige. En este contexto encaja la figura de los consejeros `sabios´ encargados de educar al 
                                                                                                                                               
la realeza teocrática. Se trataba de un principio muy flexible. Era otro caso en que el rey teocrático 
decidía autónomamente cuál era en realidad el interés público. Probablemente sea acertado decir que la 
superioritas del rey tenía las mayores posibilidades de despliegue en el fomento de la publica utilitas. 
(…) debía ser preferida a los intereses privados.´ (Ullmann 1971: 133-134). 
134
 Empleo la expresión `canal´ preferentemente a la de `filtro´ por las connotaciones negativas que puede 
tener este último término. Castilla funcionó como `encrucijada´ de culturas y en ese cruce de caminos 
hubo elementos que no se seleccionaron para el propio programa alfonsí frente a otros que sí. Aun así, me 
parecería atrevido defender que la no-selección de ciertos materiales equivale a suponer que se frenara su 
transmisión a otros lugares y de otras maneras. Las influencias de la cultura árabe en nuestra cultura 
hispánica y en la europea es una cuestión que sobrepasa en gran medida este presente trabajo, aquí solo se 
observa una parte —importante sin duda, pero parcial— de esta significativa relación. 
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príncipe correctamente. Uno de los modelos ideales, como ya se ha dicho, se 
personificaba en la figura de Alejandro, emperador oriental que influye en la 
elaboración de Europa y que merece tal honra gracias, en gran parte, a la labor de su 
maestro: Aristóteles. 
La literatura sapiencial y cortesana alfonsí obligan a referirnos a dos de las obras que 
contienen una considerable representación de la doctrina aristotélica: Secretum 
secretorum (s.XII) y Bocados de oro (ca.1260)
135
 (Knust 1878 y Gómez Redondo 1998: 
457), a través de las cuales, y a lo largo de las sucesivas traducciones, refundiciones y 
referencias, la doctrina ética y política aristotélica circula por Castilla. Fruto de esas 
comunicaciones intertextuales son dos obras que sirvieron de base a la elaboración del 
código legislativo alfonsí: el Libro de los doze sabios o Tratado de nobleza y lealtad 
(ca. 1237-38) (Walsh 1975), que es un tratado de educación de príncipes que, según el 
prólogo, partió de la iniciativa de Fernando III el Santo (aunque Gómez Redondo 
plantea la posibilidad de que este argumento no sea sino un recurso de Alfonso X para 
corroborar la nobleza de su estirpe), y Flores de filosofía (a. 1255) (Bizarri 1995: 61), 
que fue uno de los libros de sentencias de mayor difusión en el medievo europeo.
136
 La 
compleja relación textual entre diferentes testimonios de la literatura sapiencial y los 
diferentes usos que se hicieron de ella obligan a matizar en qué contexto me estoy 
centrando aquí, que es el de la influencia que estos tratados tienen en la educación de 
príncipes y en la educación cortesana, sin olvidar que no era este el principal objetivo 
(Taylor 1985: 79-80) y de la conexión entre el origen de estos textos y las bibliotecas 
regias (Taylor 1985: 73). 
He seleccionado estas dos obras alfonsíes porque ambas presentan rasgos de carácter 
aristotélico sobre las virtudes de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad, que 
pueden servir como antecedentes para comprender algunas de las evoluciones, 
variaciones o continuaciones de tales conceptos y comportamientos. 
 Tradición oriental y occidental confluyen en Doze sabios;
137
 se descubren en esta 
obra influencias de Bocados de oro, del Libro de los buenos proverbios y del Secretum 
secretorum (en sus versiones castellanas); además la recurrencia a motivos orientales 
resulta evidente en la imagen del rey rodeado de consejeros, que constituyen los autores 
de las sentencias sobre las virtudes que conforman la estructura fraseológica del 
conjunto de la obra. También intervienen motivos alegóricos cristianos, uno de ellos es 
la imagen de las virtudes como arma contra los vicios (por ejemplo, en la sentencia de 
que `la largueza es señora de las conquistas´ en Doze sabios, XII) y las referencias 
bíblicas al Antiguo Testamento (los ejemplos de Salomón en Doze sabios, VII) y del 
Nuevo (como son el caso del Evangelio según san Mateo y las cartas de San Pablo a 
Timoteo) (Walsh 1975: 36, 38), así como el recurso a las fábulas y máximas de la 
literatura latina durante la Edad Media (Disticha Catonis en el capítulo XIII). 
                                                 
135
 En el capítulo XIV `De los dichos y castigamientos de Aristótiles´ trae una biografía de Aristóteles, de 
quien dice como carta de presentación que su nombre `en griego tanto quiere decir como conplido de 
bondad´. 
136
 Para la historia de la transmisión Bocados de oro, Flores de Filosofía y del Libro de los doze sabios 
consultar los trabajos de Haro Cortés, Lucía Mejías y Taylor recogidos por Alvar y Lucía Mejías 2002. 
137
 La edición a partir de la que cito Doze Sabios es la de John K. Walsh. Madrid: Real Academia 
Española, 1975 (Anejos del Boletín de la RAE, XXIX), pp. 71-118. 
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Aunque no es directamente una obra legislativa, sí funciona como preparación de la 
labor de compilación legal que el rey sabio establecerá en Libro de los cien capítulos y 
en las Siete Partidas. En este sentido, por lo tanto, se incluye en el proceso de conseguir 
un `directo, animado e impresionable sumario de los deberes del futuro monarca, más 
bien que la contemplación del papel del rey con largas y detalladas pruebas e 
ilustraciones´ (Walsh 1975: 23). Bizarri considera, por otro lado, que la función de Doze 
sabios se asemeja más a un tratado militar al que se le añade un espejo de príncipes. Y, 
al respecto, Gómez Redondo apuesta por una interpretación propagandística del tratado, 
para él este es una compilación ficcional que pretende fortalecer la lealtad de la 
aristocracia para con Alfonso X, basándose en una continuidad legítima con el reinado 
de su predecesor, Fernando III (en este caso, Gómez Redondo considera la obra 
redactada en el reinado de Alfonso X) (Foronda 2005-2006: 17). Sea como fuere, el 
componente moral está presente en las tres interpretaciones, y, para lo que aquí interesa, 
queda constatada la presencia de la autoridad aristotélica. Tal participación tiene que ver 
con la influencia que en ella ejerce Secretum secretorum y sus traducciones, funda-
mentalmente Poridat de poridades (Gómez Redondo 1998: 274 y Rucquoi y Bizarri 
2005: 14). Esta traducción se caracteriza por ampliar el contenido político (idéntico al 
de Secreto) con ejemplificaciones y autoridades y que lo acerca al objetivo de Doze 
sabios: concretar la ideología ético-política en conductas regias determinadas en 
Castilla. 
Doze sabios representa, por lo tanto, un testimonio de la circulación de obras 
sapienciales de carácter oriental y su convivencia con las occidentales, que sirven de 
base y fuente al objetivo ideológico y político alfonsí. En este proyecto, las virtudes 
relacionadas con la recta apropiación y distribución de las riquezas materiales resultan 
esenciales para la configuración de un reino como el de Castilla, y es en estas virtudes 
donde la doctrina aristotélica resultará de mayor eficacia. 
Para analizar las virtudes de la liberalidad y magnificencia en Doze sabios hay que 
acudir a los capítulos XII `Que el rey deve ser largo a los nobles e fidalgos y de buen 
linage, e a los otros que bien obran´ y XIII `Que el rey o prínçipe deve ser escaso en 
aquellas personas e logares de que se non espera alguna virtud´. 
El primero de ellos aplica y elabora enseñanzas que recoge Secretum secretorum y 
las adapta a las propias circunstancias de la corte castellana, en el que se pretende 
educar a los nobles en la virtud de la lealtad y fijar los límites a sus codicias. 
El rey ha de ser `largo´,
138
 y las condiciones de esta virtud se justifican, primero, por 
la dignidad del rey y, después, por la de sus destinatarios (`los nobles e fidalgos e de 
buen linage e a los otros que bien obraren e alguna fazaña e nobleza de caballería 
fezieren o en otras cosas bien e lealmente lo sirvieren´), es decir, los que merecen 
recibir `largueza´por parte del rey son aquellos que le sirven lealmente. Por eso 
distinguirá entre los codiciosos y los templados y, de acuerdo con la virtud, podrá 
manifestar su largueza distribuyendo los bienes ordenadamente, quedando así 
demostrada la nobleza de su alma y de su condición social. Por el contrario, ser 
                                                 
138
 Secreto de los secretos, Cap. I: `De la manera de los rreyes: Los reyes son quatro o de quatro maneras, 
conuiene a saber: rey largo a ssi e a los subditos, rrey auariento a ssi e a los subdictos, rrey auariento a ssi 
e largo a los suyos, rrey largo a ssi e auariento a los subditos´. 
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generoso con los que no lo merecen llevaría a relaciones infructuosas para el reino, idea 
que corrobora el capítulo XIII, donde indica que no debe mostrar largueza sino que debe 
ser `escaso´ para con aquellos que no muestran virtud, porque son malvados buscando la 
deshonra del rey, camuflándose entre lisonjas. En este sentido, acertar a quién debe 
mostrar, y a quién no, su largueza pone a prueba su sabiduría como rey. Además, la 
virtud de la largueza le permitirá premiar a aquellos que son más aptos para la guerra y 
para la labor de conquista, quedando así la virtud de la liberalidad entroncada con la de 
la sabiduría (racionalidad) pero, también, con el ámbito bélico, espacio donde se 
concretan las relaciones de vasallaje o de servicio al rey. 
Después de haber justificado su modo de gobierno para con los nobles y la 
distribución de sus bienes con base en argumentos de virtud, enumera lo que los `doze 
sabios´ afirman acerca de la virtud de la largueza: 
 
Onde dixo el primero sabio: `Largueza es magnifiçençia de los grandes, e esfuerço de 
coraçón en los pequeños´. El segundo sabio dixo: `Largueza es contentamiento de voluntad e 
graçioso deseo´. El terçero sabio dixo: `Largueza es menospreçiamiento de codiçia e 
vencimiento de maliçia´. El quarto sabio dixo: `Largueza es morada de nobleza, çemiento de 
fidalguía´. El quinto sabio dixo: `Largueza es placer de coraçón, conocimiento de razón´. El 
sesto sabio dixo: `Largueza es cámara de los reys, ensalçamiento de su estado´. El seteno 
sabio dixo: `Largueza es esleçión de virtudes, nobleza de voluntad´. El otavo sabio dixo: 
`Largueza es corona de los príncipes, refrigerio de los mendigantes´. El nobeno sabio dixo: 
´Largueza es señora de las conquistas´. El déçimo sabio dixo: `Largueza faze los enemigos 
amigos e los amigos syervos´. El honzeno sabio dixo: `Largueza es refrenamiento de mala 
fama, encubrimiento de todas las maldades, silla de todos los poderes, allegamiento de 
voluntades, fe de los vasallos, ensalçamiento de los señores, amor de todas las gentes´. El 
dozeno sabio dixo: `Largueza destrue a los malos e ensalça a los buenos´. (Doze sabios, XII) 
 
El primer sabio identifica la virtud de la liberalidad con la de la magnificencia, 
cuando Aristóteles la diferencia claramente (es cierto, como bien dice el Filósofo en su 
Ética que un magnífico ha de ser necesariamente liberal pero no viceversa (EN, 
1122a29). Esta diferencia de matiz puede explicar la explicitación en Doze sabios de 
que la largueza es magnificencia `de los grandes´, que se corrobora con las sentencias 
del sexto y octavo sabio, donde queda clara la `diferencia´ social (cualitativa y 
cuantitativa) de los reyes. El segundo sabio relaciona la liberalidad con ser `graçioso´, 
que remite a la abundancia de dones que posee un rey y que explica, por tanto, su deseo 
de ser dadivoso. El quinto resalta la idea de que el que da lo hace con gusto y con razón, 
contrario al codicioso, que se deja llevar por la malicia, como explica el tercero. Y es 
que la nobleza ha de ir intrínseca a un liberal y así queda expresado en las sentencias de 
los sabios cuarto y séptimo. El noveno sabio presenta la relación entre largueza y 
fortaleza bélica, que se relaciona, a su vez, con el significado de la virtud que 
proporcionan el décimo y onceno sabios, donde las relaciones de lealtad fundamentan la 
paz y éxito de un reino. En este sentido, sin embargo, conviene notar aquí cómo el 
primer sabio ha especificado que ese es el `esfuerço de coraçón en los pequeños´, 
porque la connotación de `esfuerço´ del liberal es diferente de la que veremos más 
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adelante en el magnánimo (corazón/ánimo de los grandes). Pero, en esta presentación de 
la liberalidad que hacen los sabios se observa, claramente, una tendencia a considerarla 
virtud propia de grupos altos de la sociedad: que la describan como `morada de nobleza, 
çemiento de fidalguía´ y `corona de prínçipes´ nos habla de una selección social a partir 
de una moral. 
De todas formas, la presencia de Aristóteles en Doze sabios no está explicitada, pues 
se puede observar que esta obra no es exclusivamente aristotélica, sino que recoge 
distintas tradiciones filosóficas. Por eso, en este caudal intelectual que recorre también 
la Península, es donde hay también que diferenciar las aguas propiamente aristotélicas y 
los tipos, si los hay, y grados de fusión con la moral del Filósofo que se puedan percibir. 
En el caso de la segunda obra de análisis, Flores de filosofía, el principal objetivo es 
transmitir la enseñanza para alcanzar la salvación eterna a través de las buenas 
actuaciones terrenales. 
139
 Es importante señalar su insistencia en la virtud de la 
sabiduría como fundamento de la verdadera nobleza (y no el linaje),
140
 así como que el 
destinatario para el que está pensada no es exclusivamente regio (Knust 1878: 4). 
El capítulo XVIII `Del saber e de su noblesa e de la pro que viene dél´ enumera las 
siete `maneras´ que ha de reunir un hombre noble, que son: `franqueza, esfuerço, 
sufrençia, paçiençia, verdad, humildad y castidad´.
141
 En estas (el número siete no es 
casual) se dan interrelaciones que explican la necesidad de poseer todas y no solo 
algunas. De esta forma, la `franqueza´ se exige a aquellos que pueden ejercerla (según 
su cantidad de bienes), el `esfuerço´ denota la valentía militar que todo noble castellano 
ha de exhibir o mostrar en las batallas (conquistadores y defensoras de la fe), la 
`sufrençia´ es la virtud de soportar con fortaleza los ataques dolorosos morales (esta 
virtud remite a la fortaleza de ánimo, virtud cardinal, que forma parte del sistema moral 
aristotélico y que veremos más adelante). Acto seguido vienen la `paciencia´, que los 
autores cristianos relacionarán con un tipo de fortaleza, de acuerdo con la herencia 
tomista (Summa, II
a
-IIª, q. 123, a. 1, ad.1). Después la `veracidad´, que remite al uso de 
la palabra fruto de un buen entendimiento y que entronca con el valor de la lealtad. En 
sexto lugar viene la `humildad´ es imprescindible para alcanzar la sabiduría. Y, por 
último, la `castidad´, efecto de la templanza en los placeres corporales, que impide la 
ceguera provocada por el desordenado afán de lo terreno.
142
 Toda esta enumeración se 
                                                 
139
 Cito por la de Germán Knust 1878. 
140
 Concepción que variará a partir de 1270 (Gómez Redondo 1998: 270). 
141
 Que se complementa con Flores, XXVIII `Del deparamiento de la rriquesa e de la escasesa´: `Sabed 
que toda la franqueza. que es de Dios [e él la ama,] pues la franqueza aduse amor e la escaseza aduse 
desamor. E tan grand sabor ha el franco de dar commo el escaso de tomar. E el que ha poder de faser bien 
e non lo fase, es grand mengua dél e es ocasion que le viene. E el que despiende su aver en faser bien es 
commo el que va a ganar algo de sus enemigos, e lo condesa para sy. E el que ha abondo de aver de guisa 
que non ha por qué se temer de ser pobre, e es escaso, este a mayor culpa que non otro, e demas aduse 
buen pres. E sabed que quando los francos son pobres e los escasos rricos, entonçe son los buenos en 
cuyta. ca cierta cosa es que quando menguan los fasedores del bien, piérdense los vergonnosos. Pues 
quien precia su aver despreçia a sy mismo. E el [mejor] comienço de la franqueza es que non quiera omne 
algo de mala parte, e por esto quien espiende su aver ó gelo non gradescen, su aver es que espiende en 
balde. E la mejor cosa que omne puede faser es que faga omne bien por su alma, e en esto onrra su cuerpo 
e su aver´. 
142
 Al respecto, el caso de cómo Ramón Llull defiende la castidad como virtud esencial para su modelo 
caballeresco, es otro ejemplo más de cómo la literatura sapiencial de carácter ético se filtra amoldada a la 
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sostiene en la sabiduría, que templa la voluntad y la guía hacia lo que merece la pena 
acometer. El conjunto responde a la concepción ética del rey que se da en los 
compendios de castigos del siglo XIII. De acuerdo con la jerarquía Dios-individuo, se 
establece la gradación alma (rey)-cuerpo (pueblo) y las obligaciones recíprocas que de 
aquí se generan. En la relación del rey con Dios interviene la sabiduría del monarca, que 
le capacita a conocer al Todopoderoso y a situarse en el lugar que le corresponde.
143
 A 
partir de ahí se desarrollará la retahíla de virtudes en relación con la sabiduría, y los 
vicios se explicarán como oposición de la cordura y la astucia, desembocando en la 
necedad. 
La sabiduría, como raíz de la nobleza, tiene su versión práctica en la franqueza, 
fortaleza y paciencia (y sufrimiento), y también en la justicia (que incluye la piedad) y 
la obediencia (reflejo de la lealtad). Todas estas actitudes están templadas por la mesura 
y se manifiestan en los distintos niveles de relación entre el rey y el resto de la sociedad: 
la relación padres-hijos (velar por la educación, respeto intachable); entre maestro y 
discípulo (sentimientos de admiración, respeto, obediencia, confianza, cariño e incluso 
veneración); entre amigos (verdad, justicia y lealtad); entre hombre y mujer (templanza 
en la castidad); y, por último, entre el rey y su consejero, que está relacionado con la 
relación maestro-discípulo y con la amistad (sabiduría, lealtad, y exigencia de huir de la 
codicia) (Haro Cortés 1996: 221–263). Es en este marco general donde hay que 
entender el desarrollo de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad. 
La ley XXVI y la XXVIII desarrolla la pareja `riqueza y pobreza o escaseza´. En 
primer lugar nos recuerda que la virtud de la franqueza proviene de Dios [1]. 
Seguidamente viene una enumeración de las características y consecuencias propias del 
generoso: recibirá amor frente al egoísta que encontrará `desamor´ [2]; actúa 
generosamente con gusto y evita el tomar lo ajeno [3], que queda corroborado por [9]; 
responde al deber de hacer el bien (porque lo posee) [4], pero si pierde sabiduría por 
hacer un bien está siendo necio al pretender recibir bienes de sus enemigos [5]; el 
hombre franco actúa según la más `alta nobleza´ y el más `alto coraçón´ [6]; si un rico 
fuera egoísta no redundaría en el bien de los buenos [7]; advierte que el que aprecia los 
bienes más que a sí mismo en verdad se desprecia [8]; y que el resultado de tal 
actuación no sería recibir más de Dios, porque el egoísta no recibe nada [10]; conseja 
que quien quiera dar sin recibir agradecimiento, dé a quienes no se lo pueden agradecer 
[11]. Y termina resaltando que el fruto de esta virtud será el bien del alma (bien interior) 
y honra del cuerpo (bien exterior), que se son identificables con los dos bienes mejores: 
la virtud y la fama. 
La ley XXVIII `De riqueza e de pobreza´, abunda en la concepción positiva de la 
primera frente al desprecio de la segunda [1–7, 12, 14]. Especifica sin embargo dos 
riesgos que deben evitar los ricos y a los que no tienen que enfrentarse los pobres [8]: el 
                                                                                                                                               
imagen caballeresca. En su exposición también incluye referencias a la fuerza de ánimo (II, 16) y sobre 
coraje, ardimiento y fortaleza de ánimo (II, 17). Baste esto como apunte, porque ahondar más en ello iría 
más allá de los límites de este trabajo. 
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 Creo que es conveniente tener en mente al respecto la diferencia entre `seso´, `entendimiento´ y 
`sabiduría´, donde `seso´ se conecta con `inteligencia´, `entendimiento´ con `aprehensión de 
conocimientos´ y `sabiduría´ con `aprendizaje y estudio´. 
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de la desobediencia a Dios [9] y el del temor por la pérdida de las riquezas [15, 18, 19] 
que contrasta con la actitud del que lo espera todo del Creador [17],
144
 donde remite a la 
enseñanza recogida en el Evangelio de Marcos, 8: 36 `De qué le sirve al hombre ganar 
el mundo entero, si pierde su alma´ [10]. Esta aclaración doctrinal justifica la posesión 
de riquezas siempre que esta se apoye en la buena voluntad del poseedor, consciente de 
que estos dones le obligan a hacer bien a los demás [13], de ahí deriva la defensa de que 
la `riqueza´ es un bien de este mundo junto con la `bondad´ [11] y, por lo tanto, la 
compatibilidad de la virtud cristiana de la `humildad´, fortalecida por la virtud de la 
`generosidad´ [9]. La sentencia [16] relaciona los ricos virtuosos con su capacidad de 
enfrentarse a los peligros, porque son hombres que no temen perder sus posesiones, 
siempre y cuando sea por alcanzar un bien mayor —propiedad del magnánimo por 
excelencia— eso sí, no hay que perder de vista que este posible combate ha de ser 
siempre `mesurado´ y pensado (`aperçebido´). 
La ley XXIX, `De la medida de todas las cosas´, ensalza la condición necesaria de 
que el liberal lo sea con proporción y medida. 
La ley XXXI insiste en la proporción de las posesiones y de su uso, contrario al vicio 
de malgastarlas, pues ser `gastador´ (pródigo) nos habla de que es tan negativo tener 
demasiado (avaricia) como demasiado poco.
145
 De todas formas, aunque defiende que 
hay que contentarse con lo necesario [7], no alaba ni anhela por eso la pobreza [12]. 
La riqueza no puede ser causa de vicio, sino que ha de emplearse de acuerdo con la 
medida que otorga la virtud y que rige la sabiduría, pues `lo mejor de las cosas es lo 
mediano´, que recuerda a la doctrina aristotélica del justo medio y también al concepto 
estoico de la necesaria mesura en los actos, en este sentido, la autoridad del Filósofo, en 
esta ley de Flores, puede venir de la mano de Bocados de oro, XIV: `Si quisieres ser 
rico abóndete lo poco que has, ca el que no le abasta lo poco que ha no puede ser rico 
aunque allegue grande haber´.  Conviene anotar cómo la obra ética del Filósofo 
proporciona una enumeración y clasificación más metódica de cada una de las virtudes, 
que favorece a una intencionalidad cívica útil para la elaboración de un código ético 
político que busca ser referencia general de los ciudadanos y, a la vez, ser una guía de 
conducta concreta para la actuación de los ricos, esto es, reyes y nobles. Por eso, el rico 
que emplea sus riquezas para el bien común transforma los actos en virtuosos y, en 
consecuencia, hace dignas las riquezas. Este discurso remite a la filosofía antigua y a la 
división entre bienes deleitables, útiles y honestos (EN, 1104b 34ss),
146
 a partir de la 
cual Aristóteles construye la propuesta moral de que las riquezas no son ni buenas ni 
malas, lo bueno y lo malo es lo que hacen los hombres con ellas, por lo que la moralidad 
de los actos depende de la bondad o maldad del fin que cada uno pretende alcanzar con 
los bienes materiales. Además, la pobreza, aun siendo un valor dignificado por el 
cristianismo y no por los antiguos filósofos, no ha de ser un bien excesivamente 
deseado, porque un rey ha de tener bienes suficientes para distribuirlos adecuadamente, 
aunque todo ello sin olvidar la proveniencia por concesión divina (humildad que 
proviene de la consciencia de ser criaturas). En el conjunto de tradiciones que conviven 
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 Puede remitir al versículo evangélico Lucas 12, 22–31 o Marcos 6, 25–33. 
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 En la ley XII insiste en la importancia del `saber´ frente al `aver´, que enraiza en la tradición estoica. 
146
 División que también se encuentra en Cicerón De inventio II, 158. 
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y confluyen en la literatura sapiencial, interviene también una sabiduría de carácter 
aristotélico, pero todavía no queda destacada exclusivamente su influencia sino como 
una parte más del conjunto dentro del caudal de la herencia sapiencial, pero sí se irá 
observando cómo hay algunos conceptos y virtudes que le deben especialmente al 
Filósofo su desarrollo. 
Para concluir, se puede decir cómo en Doze sabios y en Flores se dan varios temas y 
nociones que influirán en las centurias siguientes a la época alfonsí. Podemos 
enumerarlos en cuatro puntos: 1) la relación, que a veces produce una identificación, 
entre las virtudes de la liberalidad y la magnificencia; 2) el argumento moral como 
servicio a la justificación social de la posición de `altura´ o superioridad de 
determinados grupos de la sociedad; 3) la relación entre liberalidad y el éxito en las 
campañas bélicas, como ámbito en donde se demuestra el servicio al rey,  
fundamentada, a su vez, en la virtud de la fortaleza de ánimo y en la de la lealtad; y 4) la 
consideración positiva de las riquezas en un contexto político cristiano, que 
directamente bebe de la concepción cívica heredada del aristotelismo. 
 
3.3.3. Libro de los cien capítulos: hacia el fortalecimiento monárquico 
 
Este `tratado de moral política y de pensamiento cortesano, que intenta fundir ambas 
realidades en una sola´ (Gómez Redondo 1998: 428), reúne su material a partir de 
Flores de filosofía, sobre el que se produce una labor de amplificación y de 
`intensificación´ del contenido´, tan característico de la labor de fortalecimiento político 
dentro del programa político alfonsí (Gómez Redondo 1998: 428 y Haro Cortés 1998: 
21 y 39). 
Se puede dividir la obra en cuatro bloques temáticos: el primero (capítulos 1–11), se 
corresponde con un regimiento de príncipes que pivotará sobre los conceptos `rey-ley-
pueblo´; el segundo (capítulos 13–20), se ha identificado con un tratado de caballería; el 
tercero (capítulos 22–29), con un doctrinal de caballeros; y el cuarto, con una especie de 
manual de cortesía subdividido, a su vez, en dos planos: uno interno (capítulos 31–40), 
en el que se define la nobleza de los hombres buenos, y otro externo (capítulos 41–50), 
que desarrolla las actuaciones de acuerdo con la sabiduría (Gómez Redondo 1998: 430). 
Estos bloques pueden clasificarse, a su vez, en tres temas principales: las relaciones del 
soberano con la sociedad (séquito de la corte y pueblo), donde se dedica especial 
atención a las rentas; el segundo, donde desarrolla las nociones en relación a la guerra; y 
el tercero, en el que el saber funciona como lazo de unión entre el rey y su recto uso del 
poder (Haro Cortés 1998). De nuevo, pues, la sabiduría es el horizonte intelectual y 
ético de la actuación monárquica, y esta se concreta de acuerdo con las necesidades 
propias del reino castellano. 
Veamos el paralelismo con Flores y su novedoso desarrollo amplificador y, en él, la 
ausencia o presencia de influencias de carácter aristotélico. Para las virtudes que ahora 
nos interesan, selecciono los capítulos I, V, VI, IX y X, dedicados a las obligaciones y 
costumbres de los hombres. 
En el capítulo I (correspondiente a Flores, IV `De la ley e del rey que la guarda´), 




Non está bien rey sin omnes, e non se pueden gobernar los omnes sin aver. El aver ayúntase 
de lavor de las tierras, non puede labrar sin pueblo e el pueblo non se puede mantener sinon 
con justicia. Aristótiles yuntó la materia del mundo en pocas palabras e dixo así: el mundo es 
como vergel e la su cerca es regno es señorío con que se mantiene la ley; la ley es regla con 
que guía el rey su regno e el rey es pastor e defiéndese con los cavalleros; los cavalleros son 
ayudas del rey e goviérnanse con el aver e el aver es ganancia que ayunta al pueblo e el 
pueblo son siervos, que se mantienen con justicia, e la justicia es enderesçamiento del 




Ampliación que se identifica con Bocados de oro en su `Capítulo de los fechos de 
Aristótiles´
148
 y con Poridat de Poridades en su `tractado terçero en manera de la 
iusticia´, y que intensifica la jerarquía rey-nobles y pueblo (siervos) y la obligación que 
tiene el pueblo de proporcionar riquezas al rey, quien las distribuirá con justicia de 
acuerdo con el bien común. 
La relación entre liberalidad y magnanimidad se percibe en los capítulos I, V, VI, X, 
XXXVI, XXXVII. En este sentido, señala en el primer capítulo que: 
 
Los reyes an grant coraçón e muy alto porque an de pensar de grandes cosas e los coraçones 
de los reyes an mucho de pensar porque an mucho de cumplir. (Cien capítulos, I) 
 
Y los compara con los demás hombres que 
 
Non piensan d´ál sinon de su fazienda o de pocas cosas otras, mas ay tales que aman folgura 
e vicio e que posponen su fazienda e non se entremeten de pensar en ella e el rey tanto á de 
ver e de cumplir maguer quiera folgar no `vaga. (Cien capítulos, I) 
 
La grandeza de corazón o magnanimidad de los reyes se debe a que tienen obligación 
de dirigir el reino de acuerdo con el mejor bien, y es sobre esa directriz sobre la que se 
justifica su imposición de las rentas, que es cuestión desarrollada en los capítulos V y 
VI. En el V (`del rey que sabe bien guiar su pueblo e de cómo los debe levar´), se sirve 
de la autoridad aristotélica a través de Libro de los buenos proverbios y Bocados de oro, 
lo hace para defender el deber regio de dominar a su pueblo con amor y justicia en 
orden a lograr un reino duradero y fructuoso (Haro Cortés 1998: 86, n.2). El capítulo VI 
(`del rey que pospone sus cosas e las guarda mal; e de buenos fueros e de los malos e de 
las buenas costumbres´), acude también a estas obras pseudo-aristotélicas, para reforzar 
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 Cito por la edición de Marta Haro Cortés 1998. 
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 Poridat, III: `El mundo es huerto; so fructo es regnado; el regnado es el rey; defendelo el juyzio; el 
iujzio es el rey; engeneralo el rey; el rey es guardador; ayudalo la hueste; la hueste es ayudadores; 
ayudalos el auer; el auer es riqueza; ayuntala el pueblo; el pueblo son sieruos; e fizo los sieruos la iusticia; 
la iustica es amada et con ella se endreça todo el mundo´. Bocados, XIV (dichos de Aristóteles): `el 
mundo es huerto e el su valladar es el regnado, e el regnado mantiénese por las leyes, e las leyes 
establéscelas el rey, e el rey es pastor e mantiénese por la caballería, e la caballería gobiérnese con el 




la obligación que tiene el monarca de ejercer su función legal. Estas ideas, a su vez, se 
sintetizan en el capítulo IX (`de cómo deve el rey guiar a su pueblo´). 
En el capítulo X (`de las rendas e de sus pechos e de cómo se deve acrescer el aver 
que dé a su pueblo´), acude de nuevo a Bocados y especifica que el `aver es fortaleza 
del rey e enderesçamiento del regno´ y cómo el crecimiento de las rentas y la recta 
distribución dependen de la `mesura´ con que el rey actúe: 
 
Las rendas crescen con la mesura e menguan con la desmesura e el aver es colopnia del 
regno e conducho del rey. La cosa por que más menguan las rendas, e se pierde el pueblo, e 
fincan las tierras por labrar, e se yerman las villas, es sobervia e desmesura. Mayor sabor 
deve aver el rey en el aver que finca a su pueblo, que non de lo que lieva d´ellos. (Cien 
capítulos, X) 
 
Por lo tanto, lo que recaude del pueblo ha de distribuirlo de acuerdo con su verdadero 
bien, porqu´el aver da esfuerço e poder´ y `guarda del prescio, e ayuda de la buena vida 
e guarda e onra de los fijos e de las mugeres´, mientras que lo contrario destruye el 
reino. Por lo tanto, el que usa los bienes como es debido, mediante la guarda de la ley, 
esto es, mesurada y justamente, se asegura los bienes de este mundo, entre los que está 
el `prescio´ (honra), es decir, los bienes exteriores y útiles a la ciudad. 
La pareja `riqueza-pobreza´ la encontramos en los capítulos XXXVI y XXXVII. El 
XXXVI, `de la franqueza e de la escasedat´, remite a la ley XXVIII de Flores (`Del 
deparamiento de la riqueza e de la escaseza´), y Cien capítulos la parafrasea de la 
siguiente manera (pongo entre corchetes el paralelismo con Flores): 
 
Quando son francos pobres e los escasos ricos son los omes buenos en cuita [Flores, 
XXVIII, 7]. Dixo el sabio: el tiempo en que an los francos pobreza e los escasos riqueza 
¿con qué se defenderá el omne de las cuitas del mundo? Quando menguan los fazedores del 
bien, piérdense los vergonçosos [Flores, XXVIII, 4] Quien desprecia su aver precia a sí, e 
quien prescia a sí non se duele de su aver [Flores, XXVIII, 8] El mejor comienço de la 
franqueza es non querer lo ageno de mala parte [Flores, XXVIII, 9]. Al franco siempre 
l´depara Dios ganancia e al escaso pérdida [Flores, XXVIII, 10]. E el que non quiere 
despender su aver de guisa que ge lo agradezcan averlo á a dexar a omes que non ge lo 
gradescerán [Flores, XXVIII, 11]. La franqueza es riqueza de coraçón e la escasedat es 
pobreza [Flores, XXVIII, 2 donde `riqueza de coraçon´ es `amor´]. Ganad vuestras almas e 
onrad vuestros cuerpos con vuestros averes [Flores, XXVIII, 12]. (Cien capítulos, XXXVI) 
 
La necesidad de que el rico sea franco se relaciona con la justicia, por un lado, y se 
corresponde con la huida de la `escaseza´ y de la vanagloria (no dejar de hacer el bien 
aunque no te lo reconozcan), por otro. Pero, al mismo tiempo, recuerda que la grandeza 
es guarda de la fama y es la respuesta a la franqueza recibida de Dios, es decir, parece 
aludir a que es la virtud el motor de los actos, no el afán por el premio externo, pero no 
por eso este ha de menospreciarse siempre. Por eso explica que el rey ha de demostrar 
franqueza a los pobres y ha de ser generoso antes de que se lo pidan y concluye que 
`más es el yerro de la franqueza que el derecho de la escaseza´, lo que se identifica con 
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la crítica aristotélica a la avaricia pero en menor grado que contra el de la prodigalidad, 
porque es más fácil de erradicar. 
En la elaboración (recopilación, amplificación y estructuración) de Cien capítulos, la 
influencia de la literatura sapiencial confirma la fuente que Alfonso X el Sabio había 
encontrado en tales obras para su programa legislativo, pues funciona como base 
filosófica estable y universal, que compatibiliza la concepción teocrática de la realeza 
con los argumentos de carácter racional. Entre las tradiciones, la de Aristóteles resulta 
de considerable utilidad y nos habla, a su vez, del conocimiento que se tenía de su obra 
(pseudo-aristotélica y aristotélica) y del alcance teórico y práctico que les 
proporcionaba. En este sentido, la justificación de posesión y distribución de los bienes 
materiales era cuestión social y política esencial para la configuración de un reino; las 
traiciones o lealtades influían, favorecían u obstaculizaban la tarea de la conquista y 
reconquista de territorios, tarea necesaria para fortalecer la realidad de un reino en 
formación y expansión. Al mismo tiempo, en esta construcción, una moral que ensalza 
la posesión de bienes materiales, se enfrenta a una moral cristiana que hacía de la 
pobreza virtud nuclear (Little 1980), por eso se entienden las alusiones al origen divino 
de tales bienes y a la finalidad de su uso (servicio al pueblo y gloria a Dios). El primero 
de los aspectos es puesto en boca del Filósofo, quien aconsejó a su discípulo Alejandro 
recordar la superioridad divina; el segundo resulta compatible con las enseñanzas 
Aristotélicas (ej. EN, IV, 1123a 6). 
Por último, hay que tener en cuenta que, sobre todo en el caso de Bocados, estamos 
ante una obra pseudo-aristotélica, a la que se unirían más tarde los textos recuperados 
por el revival del Aristotelismo del XII que llegan a Castilla. Aun así, en el siglo XIII 
tales diferencias de fidelidad de las fuentes no impiden hablar de la auctoritas que 
refleja el Filósofo en algunos aspectos y son, por eso, testimonios de los diversos 
canales que seguía la recepción aristotélica. 
 
3.3.4. Las Siete Partidas: el monarca, fuente de la ley 
 
El equilibrio y lucha de intereses entre realeza y nobleza explica que uno de los 
principales objetivos de este código legislativo sea el del control de la segunda, para 
servirse de ella en el proyecto político castellano e imperialista que tiene como 
horizonte las Siete Partidas.
149
 
El estudio de Heusch (1993) sobre la fuente aristotélica de las Partidas corrobora el 
tipo de base en que descansa la concepción nobiliaria del sistema ideológico que 
enmarca a las Partidas, y confirma el carácter aristocrático —tan aristotélico— que 
subyace al ideario ético-político del proyecto legislativo iniciado por el rey Sabio. Para 
completar el tapiz de alianzas políticas, económicas e ideológicas era necesario también 
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 Este afán de equilibrio social y político controlado es uno de los quicios sobre los que gira la evolución 
desde la redacción del Espéculo (1255) hasta la redacción de las Partidas (1272–1275). Gómez Redondo 
expresa esta situación afirmando que en las Partidas se persigue el `servicio de Dios´ y se afirma esa 
nuevo concepción jurídica del `pro comunal´ —pero siempre de `nuestro señorío´— como cauces que 
informarán el primer y segundo libro de este proyecto legislador. Alfonso trata de integrar, en este 
modelo de gobierno que quiere sustentar con estas leyes, a los sectores eclesiásticos y nobiliarios (Gómez 
Redondo 1998: 517). 
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contar con el favor el papado, por eso la teoría de las dos espadas forma parte de la base 
del código alfonsí, quedando reflejada, desde el prólogo, a lo largo de todas las 
Partidas, en la medida en que realzar los deberes religiosos de un monarca y hacer 
depender su poder de la autoridad divina justifica su autoridad. Por eso, en este 
complejo entramado de factores políticos y sociales, Alfonso X se servirá de las 
nociones ideológicas heredadas de la Antigüedad Clásica y del cristianismo para 
configurar un ideario político. 
En este programa interviene, como no podía ser de otra manera, la labor jurídica 
romana,
150
 la doctrina de los Padres de la Iglesia y las obras de los autores clásicos 
antiguos, entre los que es comprensible encontrar la filosofía ética aristotélica, cuya 
aplicabilidad debe mucho, si no todo, a sus bases naturales y, por lo tanto, universales. 
En un ambiente donde la política (de base teocrática) buscaba mayor autonomía, la 
racionalidad que ofrecía esta filosofía proporcionaba buenos y firmes argumentos 
legitimadores para el orden político, que Alfonso X promoverá para la elaboración de 
un corpus jurídico personalizado a una situación y proyecto hispánicos (Rodríguez 
Velasco 2010: 122). 
Desde la Primera Partida se advierte que estas leyes están redactadas a los ojos y 
servicio de Dios y según el `pro comunal de todos´; señala que se basará en leyes 
divinas `tomadas de las palabras de los santos que fablaron espiritualmente lo que 
conviene á bondat del cuerpo et á salvamiento del alma´ y, también, en las humanas 
`tomadas de los sabios que mostraron las cosas naturalmente, que es para ordenar los 
fechos del mundo de como se fagan bien et con razon´ (Partidas, I, Tít. I, Ley 6). 
Aquella persona que reúna ambas será `home cumplido´ y actuará sabiamente de 
acuerdo con lo mejor para el alma y el cuerpo, es decir, aplicado al reino, significará lo 
mejor para el rey (cabeza del reino) y, en consecuencia, para el pueblo (miembros del 
resto del cuerpo social súbditos).
151
 La combinación de lo sobrenatural y lo natural es 
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 Con respecto a las fuentes utilizadas en las Partidas afirma Sánchez Román que `la doctrina legal 
contenida en las Partidas no ofrece una capital novedad en espíritu y tendencias, puesto que las fuentes 
de donde proceden sus disposiciones son todas de origen conocido. Son estas cinco: 1º El Derecho Divino 
natural y positivo. 2º El Derecho Canónico, tomado de las Decretales de Gregorio IX, como se hallaban a 
mitad del siglo XIII, y el Decreto de Graciano. 3º el Derecho Civil Romano justinianeo, del que son un fiel 
trasunto. 4º Los fueros municipales de más importancia y los nobiliarios, ambos en algunas aunque 
escasas de sus disposiciones. Y 5º Los juicios y opiniones de los sabios´ (Sánchez Román1879: 336, cit 
por Pérez Martín 1992: 226). Posteriormente, al analizar el contenido de cada una de las Partidas, con 
frecuencia resalta su procedencia romana. 
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 Partidas, II, Tít. 9, Ley 6 `Cabeza del regno llamaron los sabios al rey por razones que desuso son 
dichas, et á los homes nobles del regno pusieron como por miembros´. La misma idea se expresa en el 
Fuero real, donde además compara la corte terrestre con la corte celestial: el rey en la tierra es el 
equivalente a Dios en el cielo. Idea que bebe del Libro de Alexandre donde, en boca de Aristóteles, se 
representa al hombre como microcosmos: `E, por ende, Aristoteles en el libro que fizo a Alexandre de 
como auia de ordenar su casa e su señorio diole semejança del ome al mundo; e dixo assi como el cielo, e 
la tierra, e las cosas que en ella son, fazen vn mundo, que es llamado mayor, otrosi, el cuerpo del ome, 
con todos sus miembros faze otro que es dicho menor. Ca bien assi como el mundo mayor, ha muebda, e 
entendimiento, e obra, e acordança e departimento, otrosi, lo ha el ome segund natura; E (sic) deste 
mundo menor, de que el tomo semejança, al ome, fizo ende otra, que asemejo ende al rey e al reyno, e en 
cual guisa deve ser cada vno ordenado´ Y e mostro [Aristóteles] que assi como Dios puso el 
entendimiento en la cabeza del ome que es sobre todo el cuerpo, el mas noble lugar, e lo fizo como rey; e 
quiso que todos los sentidos, e los miembros ... le obedesciessen, e le sirviessen, assi como señor, e 
governassen el cuerpo, e lo amparasen assi como a reino. Otrosi mostro que los officiales e los mayores 
160 
 
eficaz, la figura del rey se mantiene como instrumento en quien el pontífice delega, por 
orden divina, para guiar a su pueblo, mediante el bien terrenal, a la felicidad eterna. Para 
esto, la segunda Partida regulará los actos del rey y de los demás poderosos, de acuerdo 
con las cualidades humanas que se deben reunir para ejercer y llevar a término tal 




3.3.4.1. La Ética aristotélica entre las fuentes de un código regio 
 
La fijación exacta de los textos de las Éticas, usadas por Alfonso X y sus 
colaboradores en Las Partidas, es tarea de una futura edición crítica de Las Partidas y 
sus fuentes. Esta tarea no es fácil y exige la colaboración de varios investigadores, 
capaces de compulsar, además de las versiones latinas, la arábigo-alejandrina y la 
arábigo-averroísta con el texto griego. A esta complejidad, se añade la dificultad 
implícita en el hecho de que Las Partidas, en la medida en que yo he podido comprobar, 
no traducen literalmente los textos utilizados, sino que los resumen, y esto hay que 
decirlo en su favor, de manera clara, concisa y literariamente magistral (Ferreiro 
Alemparte 1988: 120). 
Alfonso X tuvo que conocer la obra ética del Estagirita, además de su Política (la 
cual no se entiende sin su concepción ética). La traducción latina a cargo de Hermann el 
Alemán, Summa alexandrinorum, circulaba entonces por Castilla, de ella se 
aprovecharía Brunetto Latini durante su paso por la corte alfonsí y la utilizaría para la 
redacción de su Livre dou trésor (Ferreiro Alemparte 1983). También la traducción 
latina de Robert Grosseteste (hecha antes de 1250) era conocida, el propio Hermann 
menciona su existencia en el prólogo a su traducción de la Retórica aristotélica (Ferreiro 
Alemparte 1988: 17). 
Los contenidos de la Ética aristotélica fueron muy útiles para algunos desarrollos de 
las Partidas que interesan especialmente en esta investigación. Rodríguez Velasco, en 
este sentido, indica cómo la Ética influyó más que la Política en la `nueva visión´ de la 
caballería que se reflejan (Rodríguez Velasco 1996: 322-323). En las páginas siguientes 
corroboraré el `aristotelismo´ de esta propuesta legislativa y social a partir del análisis 
de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad. No será siempre posible establecer 
una relación directa entre la Ética y las paráfrasis de ciertos de sus pasajes en las 
Partidas, pero sí pretendo, atendiendo al contenido y a la utilización de los conceptos 
éticos, establecer el grado de conexión con la noción aristotélica de estas tres virtudes, 
que nos obligan a seleccionar las Partidas II, III, IV y V.
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deven servir al rey, como a señor e amparar, e mantener el reyno como a su cuerpo pues que por ellos se 
ha de guiar. (Partidas, II, Tít. II, Ley 9).  
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 Desde el prólogo a las Partidas se anuncia el valor que otorga Alfonso X al conocimiento de la 
naturaleza humana, valoración que resulta coherente si consideramos la labor astrológica e histórica que 
llevó a cabo durante su reinado y que corrobora ese deseo de conocimiento y ordenación del saber. 
Interés, por otro lado, tan racional y natural al ser humano y que es también especialmente significativo 
en la figura política del rey Alfonso X. Quien, por medio de su proyecto jurídico, pretende fijar las 
coordenadas y `controlar´ todos los hilos, incluido el suyo propio, en pro de lograr una estabilidad política 
que regule todas las acciones humanas (Gómez Redondo 1998: 577). 
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 Partidas, II, Tít. V, Ley 18 expresa cómo ha de comportarse el rey en sus gastos. Partidas, III 




3.3.4.2. `El modo en que debe de gastar el rey´: Liberalidad y magnificencia 
 
El título V de la Segunda Partida expone la definición, características y efectos de la 
franqueza, que se resumen en: dar lo que se debe a quien se debe (EN, 1120a25) y en 
dar de lo propio y no tomar de lo ajeno (EN, 1120a12, 1120b1). Seguidamente enumera 
las consecuencias de la franqueza que son: el amor recibido de todo el pueblo (EN, 
1120a15-18) y la amistad,
154
 frente a las enemistades y desagradecimientos que surgen 
de los vicios de la codicia y de la avaricia: 
 
Cómo el rey debe ser granado et franco 
Grandeza es virtud que está bien a todo home poderoso, et señaladamiente al rey quando usa 
della en tiempo que conviene et como debe; et por ende dixo Aristóteles a Alexandre, que él que 
puñase de haber en sí franqueza, ca por ella ganarie mas aina el amor et los corazones de la 
gente: et porque él mejor podiese obrar desta bondat, espaladinol qué cosa es, et dixo que 
franqueza es dar al que lo ha menester et al que lo meresce, segunt el poder del dador, dando de 
lo suyo, et non tomando de lo ageno para darlo á otro, ca el que da mas de lo que puede non es 
franco, mas desgastador, et demas haberá por fuerza á tomar de lo ageno quando lo suyo non 
compliere, et si de la una parte ganare amigos por lo que les diere, de la otra parte serle han 
enemigos aquellos á quien lo tomare; et otrosi dixo que el que da al que no lo ha menester, que 
non le es gradecido, et es tal como el que vierte agua en la mar; et el que da al que lo non 
meresce es como el que guisa su enemigo que venga contra él. (Partidas, II, Tít. V, Ley 18) 
Este contenido guarda relaciones con Secreto, I, Bocados XIV,
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 Doze sabios, XII y 
                                                                                                                                               
la Cuarta Partida, en la que se señala la relación de bienes entre los amigos (Tít. XXVII, Ley 2). La 
Quinta Partida trata el modo actuar justo en las donaciones en el Tít. IV.  
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 La referencia a la amistad como fruto de la franqueza enlazará con la teoría aristotélica de la amistad. 
Sobre ella se apoyará el código legislativo-político de Alfonso X el Sabio para establecer las leyes de la 
caballería y de las relaciones rey-nobles basadas en la lealtad y en la autoridad regia. La relación amistad-
riquezas la encontramos en Partidas, IV Tít. XXVII, Ley 2 donde expone el contenido al intercambio de 
bienes entre amigos. Reproduzco aquí el fragmento: `ca quanto los homes son mas honrados, et mas 
poderosos et mas ricos, tanto mas han menester los amigos. Et esto por dos razones: la primera es porque 
ellos non podrien haber ningunt provecho de las riquezas si non usasen dellas, et tal uso debe seer en 
facer bien; et el bienfecho debe seer dado á los amigos: et por ende los amigos non han non pueden bien 
usar de las riquezas que hobieren, maguer sean abondados della. La segunda razon es porque los amigos 
se guardan et se acrescientan las riquezas et las honras que los homes han; ca de otra guisa sin amigos non 
podrien durar, porque quanto mas honrado et mas poderoso es el home, peor golpe rescibe sil fallesce 
ayuda de amigos. Et aun dixo el mesmo que los otros homes que non son ricos nin poderosos han 
menester en todas las guisas ayuda de amigos que los acorran en su pobreza et los estuerzan de los 
peligros que les acescieren.´ 
La cuestión de la fuente aristotélica en la redacción de esta partida ha sido magníficamente estudiada por 
Carlos Heusch en la obra ya citada. El contenido de esta sección, aunque reelaborado, bebe de la Ética a 
través del Libro del Tesoro de Brunetto Latini. Alfonso X se sirve de este concepto aristotélico para 
ensalzar la connotación política de la relación de amistad de acuerdo, una vez más, a los intereses que 
rigen las Partidas. En este fragmento señalado se reafirma la utilidad de las riquezas y el recto uso de 
ellas en el sentido aristotélico. La bondad del que posee abundantes riquezas consiste en darlas 
virtuosamente. Y la figura más digna y útil para la sociedad es la del amigo. Dar así las riquezas a los 
amigos es, pues, un `bienfecho´ que contribuye a las relaciones, virtuosas y, por lo tanto, útiles a la 
construcción de la ciudad.  
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 Dichos de Aristótiles: `Si quisieres ser rico abóndete lo poco que has, ca el que no le abasta lo poco 
que ha no puede ser rico aunque allegue grande haber´. 
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XII y con Flores, XXVIII. El contenido también nos remite a la Ética en la definición 
de la virtud de la liberalidad según el poder del dador, en la referencia al amor que todos 
tienen al franco y en la aversión del franco a tomar bienes de los demás para satisfacer 
sus gastos. Unos siglos más tarde, Gregorio López haría alusión a esta referencia en su 
glosa a las Partidas del Rey Sabio (1555). El jurista glosa este capítulo e sirviéndose de 
la Ética aristotélica, para explicar las virtudes del rey liberal, a propósito de la 
definición de franqueza como `dar al que lo ha menester et al que lo meresce, segunt el 
poder del dador´ (EN, 1122b1, 6). 
 
Liberalitas est donare merentibus largiendo iuxta possibilitatem donantis de suis non 
capiendo ad hoc aliena & per liberalitatem acquiritur amor gentis igitur rex liberalis, non 
prodigus, donet bene merenti non immerito & non egenti, quia est donum perdere, h.d.. El 
amor. Largitas maxime charos facit. Boetius in li. de consolatione, & dicit philoso. 4 ethi. 
quod inter virtuosos maxime liberales continentur. (Partidas, II, Tít. V, Ley 18, glosas. Lex 
xviii, h–i) (Gregorio López, Las siete partidas…. nuevamente glosadas, p. 15v) 
 
Antes, Alonso Díaz de Montalvo había glosado esta ley haciéndola concordar con las 
fuentes bíblicas. Traigo aquí la última glosa publicada en la edición de 1501, a partir del 
ejemplar de la Biblioteca Nacional R/32056, en donde se insiste en la relación entre 
liberalidad y justicia: 
 
Grande. Sit Rex largus. nam largitas est de suis egenti et merito dare iuxta largientis 
facultatem: quia immoderate donans: non largus sed prodigus est. et non egenti donare non 
impenduntur grates. qui autem immeritis donat contra se innuit inimicus hoc dicit Concordat 
ecclesiastici. xii. ca. Si bene feceris scito cui feceris: et erit gloria in bonis tuis multa [Sirach 
12:1-2]. Bene fac iusto et inuenies retributionem magnam: et si non ab ipso: certe a domino 
&c. Concordat. § in ips. lxxx. vi. di [Decretum D.86 d.a.c.7]. vbi in liberalitate adhibendus 
est modus rerum et personarum: [rerum,] ut non omnia uni: sed singulis quedam prestentur 
ut pluribus prodesse possimus: iuxta illud prophete psalmo. cx. Dispersit dedit pauperibus. 
Personarum: ut primum iustis: deinde peccatoribus: quibus ideo dare prohibemur: non quia 
homines sunt sed quia peccatores. Concordat c. donare: eadem di. lxxxvi [Decretum D. 86. 
7]. vbi donare res suas histrionibus vitium est immane: non virtus &c. (Alfonso de Montalvo, 
Las siete partidas gloxadas, f.92r) 
 
Por lo tanto, de acuerdo con el `poder del dador´, se sigue el deber de distribuir recta 
y generosamente los bienes, siempre bajo la guía de la sabiduría (del bien común),
156
 y 
las consecuencias son el recibimiento por parte del pueblo (y de los nobles), con su 
servicio leal y generoso, todo lo contrario a las guerras y traiciones que engendran la 
codicia. 
La Partida V dedica el Título IV a la `donaciones´, dirigiéndose a los que poseen 
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 Partida que enmarca su lectura y análisis de acuerdo con la noción de bien común exigido a todo acto 
de gobierno justo. Partidas, II, Tít.I, Ley. 9 `et deben siempre más guardar la pro comunal de su pueblo 
que la suya misma, porque el bien et la riqueza dellos es como suyo; (…) et deben fiar más en los suyos 
que en los estraños, porque ellos son sus señores naturales, et non por premia´. 
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riquezas en cantidades suficientes como para poder donarlas.
157
 La glosa de Montalvo y 
las de Gregorio López ayudan a comprender esta partida. El primero comenta el 
significado de donación con la propiedad del liberal: 
 
Gratia accipientis dantis vel utriusque dantur: nunc restat videre de contractu qui liberaliter 
nullo iure cogente alioqui gratiose datur (…) Donatio est beneficium ex cordis nobilitate 
procedens quando ex libera voluntate sit. (Alfonso de Montalvo, Las siete partidas gloxadas 
(Partida V), BNE R/32056, f.43vb) 
 
Gregorio López, sin embargo, utiliza la virtud de la magnificencia para explicar la 
virtud que se identifica con la liberalidad: 
 
De bondad. Ille proprie dicitur magnificus & liberalis quid at sine pretextu alicuius 
retributionis. (Gregorio López, Las siete partidas glosadas, p. 735) 
 
Esto muestra la identificación de términos entre liberalidad y magnificencia cuando 
se refería a acciones regias. Aunque Aristóteles las diferencia, dejando el ámbito de las 
donaciones para la magnificencia (EN, 1122a20-21), sí que establece dos condiciones 
comunes a la acción de repartir donativos: la primera es que se haga por nobleza de 
alma (EN, 1120a23) y la segunda que se otorgue de acuerdo con la virtud del 
destinatario. La ley I de las Partidas desarrolla más ampliamente estas dos condiciones: 
 
Qué cosa es donacion, et quién la puede facer, et á quién et de qué cosas 
Donacion es bienfecho que nasce de nobleza et de bondat de corazon quando es fecha sin 
ninguna premia; et todo home libre que es mayor de veinte et cinco años puede dar lo suyo ó 
parte dello á quien se quisiere, maguer non lo conosca, solamiente que non sea aquel á quien 
lo da de aquellos á quien defienden las leyes deste nuestro libro que lo non pueden tomar. 
Pero si el que face la donacion es loco, ó desmemoriado ó degastador de sus bienes, de 
manera quel es defendido del judgador del logar que non use dellos, non valdrie la donacion 
destos feciese, como quier que valdrie la que feciesen á ellos. (Partidas, V, Tít.IV, Ley 1) 
 
Insiste en el requisito de que el donante no lo haga para esperar agradecimiento y 
acusa al que toma de lo ajeno. Tampoco falta la referencia a la `mesura´, frente al 
malgasto desproporcionado de los bienes (EN, 1120a1-3).
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La ley sobre las donaciones solo puede aplicarse a aquel que posea riquezas propias 
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 Partidas, V, Tít. IV: `Dar es una manera de gracia et de amor que usan los homes entre sí, que es 
mas complicada et mejor que las que deximos en el título ante deste; ca el que empresta ó da sus cosas 
en condesijo, fácelo con entención de cobrar lo suyo, mas el que da quítase de todo ello. Onde pues 
que desuso fablamos de los empréstidos et de los condesijos que facen los homes unos á otros por 
facerles amor et ayuda; queremos aquí decir de las donaciones que se facen por grandez ó por bondat 
de aquel que da et por merescimiento del que lo rescibe: et primeramiente diremos qué cosa es 
donación, et quién la puede facer, et á quien et de quáles cosas: et en qué maneras´. 
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 Que tienen un paralelo en Flores, XX [11],  XX [3 y 9] y en Doze sabios XII; y para la referencia a la 
mesura en Flores, XXIX. 
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y las reparta con medida. Al respecto, la ley II regula quién no puede hacer donación (o 
si la hace, no puede ser verdaderamente considerada como acto de virtud): estos son 
desleales al rey (traición) o a la Iglesia (herejes). La ley III ordena el concepto de 
donación entre padres e hijos, basándose en que solo puede hacer donativos aquellos 
que los tienen como propios. 
Después de establecer quién puede donar, la ley IV regulariza los modos en que estas 
han de hacerse. Insiste una vez más en que es preciso no tomar de lo ajeno (que supone 
injusticia), realzando así también la obligación de mantenerse uno mismo con los 
propios bienes: 
 
En qué manera se puede facer la donacion. 
[Cuatro maneras] Et quando la donacion es fecha simplemiente por carta ó por palabra, mas 
non es aun entregado aquel á quien la facen, tenudo es de complirla el que la fizo ó sus 
herederos; pero esto se debe entender desta guisa, que si aquel que la donacion ha de cumplir 
fuese tan rico que compliéndola quel fincará tanto de lo suyo de que pueda vevir de guisa 
que non haya á demandar lo ageno, entonce es tenudo en todas las guisas de la dar 
complidamiente; mas si por aventura nol fincase de que podiese vevir si la compliese, 
entonce non serie tenudo de cumplir la donacion. (Partidas, V, Tít. IV, Ley 4) 
 
Por lo tanto, las principales guías de una acción virtuosa relacionada con las riquezas 
consisten en: poseer bienes en cantidades suficientes; orientar su gasto y donación según 
la buena voluntad del `dador´,  según la virtud del destinatario y de acuerdo con el bien 
común; y no tomar bienes injustamente los bienes ajenos y dar siempre con mesura. 
 
3.3.4.3. Grandeza de corazón: `esfuerço´ y `sufrençia´ 
 
La grandeza de corazón tiene su otra cara moral en la fortaleza, entendida como 
cualidad moral (entereza) o como cualidad física (esfuerzo en la batalla, valentía). Para 
ilustrar mejor el tratamiento que hace en Partidas, acudo de nuevo al tratamiento que 
encontramos en Flores, Cien Capítulos y Doze sabios. Así, la fortaleza moral remite a 
la entereza para afrontar todo tipo de peligros (morales y físicos) para la que se emplea 
el término `sufrençia´ (igual que en Flores, XV y Cien capítulos, V). Y la segunda es 
donde se enmarcan las acciones (físicas) de la guerra, esto se expresa con el 
término`esfuerço´ (que encuentra un paralelismo en Doze sabios, IV, XXIV, XXXII y 
XXVIII y Flores, VIII, X, XXIV y XXXIII, Cien capítulos, V, XV, XLIII y XLIV y en 
Secreto, XXXI). Al respecto, Doze sabios había dedicado el capítulo IV a la grandeza 
del rey  en esta línea, avisando `que deve el rey ser fuerte, e piadoso, e esforçado, e 
embiso´ (Doze sabios, Epílogo), pues ocupa una posición en la sociedad propia de 
persona `grande´.
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 Solo los fuertes llevan a término `muchos grandes fechos e obras 
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 Doze sabios, IV: `Que el oficio la persona lo hace ser grande o menguado según la cantidad o calidad 
del que lo oficia, como ya hayamos visto muchos de sangre real y aún reyes y príncipes´.Doze sabios, V: 
`Y dijo el sexto sabio: Más demandado es el esfuerzo y fortaleza en los grandes que no en los pequeños, 
como todos hayan de guardar al capitán, y capitán sin esfuerzo es batalla vencida aunque hayan compañas 
fuertes y esforzadas. El seteno sabio dijo: Esfuerzo y fortaleza son honra de los grandes y sobimiento de 
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maravillosas´, donde se emplean fortaleza y esfuerzo de acuerdo con los `tienpos e 
logares devidos e conbenientes que a grand fazaña o regimiento pertenescan´, lo 
contrario de aquellos que, por dejarse llevar de la `flaqueza´, caerán en la pobreza y se 
dejarán llevar por la cobardía, que es `la cosa más vil que todas las del mundo´ 
(expresión que en el capítulo XIX se referirá a la codicia). En el capítulo siguiente 
enumera los dichos de los doce sabios, donde casi la mitad de ellos relacionan la 
fortaleza con la grandeza.
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 Concluye el capítulo haciendo referencia a los magníficos: 
`E por ende los maníficos son gracias ynconparáviles e muy cunplideras, como fallamos 
que todavía el esfuerço e fortaleza fueron vençedores e non vençidos, mas cunple que 
sean tenplados con seso´. Por lo tanto, un rey que actúa con grandeza y fortaleza de 
corazón, templadas con la sabiduría, guiará a su pueblo con un regimiento justo y 
fructífero. Un rey ha de emprender la guerra por motivos dignos, que, por orden, son: 
instaurar la ley de Dios y no dejarse llevar por `glorias mundanales´, por eso puede 
abandonarse en Dios, que es el `el Señor de las batallas´ y razón de la victoria (Doze 
sabios, XXXII, Flores, X y Cien capítulos, XV); en segundo lugar, para ordenar la 
tierra según la justicia y `sujetar´ a los flacos de corazón. Aclara que el rey tiene el 
deber de hacer el bien, pues la salvación de su alma está en juego y `del mundo non te 
quedará ál synon el nonbre de las bienaventuranças e de las conquistas´ (Doze sabios, 
XXVII). Estas acciones son las que redundarán en una honra digna (`buena fama´) 
(Doze sabios, V),
161
 porque la buena fama es la que persigue el bien para la tierra 
(defensa y conquista) y para sus habitantes (Doze sabios, XXVII, Flores, VIII y XXXII 
y Cien capítulos, V
162
). Por eso, un rey virtuosos ha de prepararse adecuadamente para 
                                                                                                                                               
los pequeños. Doze sabios, IX: `Y más temor pone la saña del rey o del regidor que es conocido por 
justicia que la justicia que hace o manda hacer, y más la debe mostrar a los grandes que a los pequeños, 
que ganado lo más, lo menos es cosa vencida. Y muy gran castigo es al pueblo ver quebrantada la 
soberbia de los grandes que ser sometidos a justicia. Razón clara y muy conocida es de que las obras 
pasadas dan testimonio. Doze sabios, X: `Y más temido debe ser de los grandes que de los pequeños, y 
con mayor autoridad se debe aseñorear. Doze sabios, XII: `Donde dijo el primero sabio: Largueza es 
magnificencia de los grandes, y esfuerzo de corazón en los pequeños. Doze sabios, XXI: `que no haya 
pavor de castigar y hacer justicia, así en el fuerte como en el flaco, así en el grande como en el pequeño, y 
que a todos sea balanza y peso y medida igual y derecha. Doze sabios, XXXVI: `ayunta a los grandes y a 
los pequeños, y tendrás en que escoger (…) Aunque el fundamento de cada cosa sea buena razón, tan aína 
y más es dotada a los simples como a los letrados, a los chicos como a los grandes poderosos. Doze 
sabios, XXXVIII: `aparta de tu corazón las ganancias y hayan parte dellas los grandes y los pequeños, 
porque todos hayan voluntad de bien hacer. Doze sabios, XXXIX: `ni te sea notorio el juicio de los 
grandes, hasta que primeramente veas o sepas la verdad de los hechos. Que costumbre es a los lacerados 
dar lágrimas enfintosas, o a los grandes condenar o absolver por voluntad´. 
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 Doze sabios, V: `E dixo el sesto sabio: `Más demandado es el esfuerço e fortaleza en los grandes que 
non en los pequeños, como todos ayan de guardar al capitán, e capitán syn esfuerço es batalla vençida 
aunque ayan conpañas fuertes e esforçadas. El seteno sabio dixo: Esfuerço e fortaleza son honrra de los 
grandes e sobimiento de los pequeños (...) El nobeno sabio dixo: Esfuerço e fortaleza son gloria de 
voluntad, e grandeza de coraçón. El dezeno sabio dixo: Esfuerço e fortaleza son quebrantamiento de 
sobervia, es desfazimiento de codiçia e vencimiento de locura. El honzeno sabio dixo: Esfuerço e 





 Donde insiste en la idea de gobernar con amor frente al uso de la fuerza. Para ello cita las enseñanzas 
de Aristóteles a Alexandre `apodérate del pueblo con beneficio e ganarás amor d´ellos, ca más val que 
ganes su amor con fazer bien que ganarlo por fuerça´ y cómo la obediencia ha de ganarse por amor y no 
por temor.´(Cien capítulos, V). 
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la batalla (Doze sabios XXVIII)
163
 y elegir a las personas adecuadas para formar su 
ejército y dirigirlos (arengarlos) con `boz que sea fortaleza e esfuerço a los tuyos´ (Doze 
sabios XXVI),
164
 lo que implica rechazar a los cobardes (Doze sabios, IV)
165
 y 
codiciosos o lisonjeros (Doze sabios, XXX) y premiar sin tardanza a los servidores 
leales (Doze sabios, XXXVII, Flores, IX y Cien capítulos, VI),
166
 acción esta que 
remite a la virtud de la liberalidad.
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Un rey magnánimo es el que se enfrenta a los grandes peligros (batallas) solo si 
valen la pena, por lo que esto exige del rey una sabiduría que prevenga las posibles 
dificultades antes de acometerlas brava e imprudentemente (Doze sabios, IV y XXIV, 
Flores, XXXII y XXXIII, Cien capítulos XLIII y XLIV), pues, debe conducirse con 
mansedumbre (Doze sabios, XXX, Flores de filosofía XXX y Cien capítulos 
XXXVIII). Por eso, no se justifica nunca la cobardía, sinónimo de `flaqueza de corazón´ 
(Doze sabios, X y LIV, Flores, IX, XXIV y XXXIII y Cien capítulos VI y XLII),
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sino que un rey ha de ser osado (Flores, XXXIII), siempre que sea con `seso´. 
También en las Partidas Alfonso X dedica un importante espacio a las características 
y condiciones de la guerra para la conquista y defensa del territorio, porque esta es una 
regulación de vital importancia para la configuración, fortalecimiento y estabilidad del 
reino. Aquí reside también una de las fuentes de riqueza de los linajes castellanos, tan 
ligados a la tierra (Partida II, Tít. XX), y aquí se funda también el deber recíproco entre 
reyes y nobles (Partida II, Tít. XXI). Desde el título XXI al XXII de la Segunda Partida 
se establecen las condiciones que deben cumplir los hombres destinados a la guerra y, a 
partir de ellas, se refleja el condicionamiento social de las virtudes. De esta manera, el 
título XXI lo dedica a los caballeros y a `las cosas que les conviene de facer´.
169
 Y, 
después de explicar la evolución léxica de `milites´ a `defensores´ y a `caballeros´, 
especifica las virtudes que caracterizan a estos (los subrayados son míos): 
 
Homes duros, et fuertes et escogidos para sofrir males, trabajando et alzrando por pro de 
todos comunalmente (Partidas, II, Tít. XXI, Ley 1). 
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 Secreto, XXXI, Poridat, VII.  
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 Poridat, VII y Secreto, VIII: `Avn conuiene al rrey ser bien fablado e de buena fabla e tener clara la 
boz, por que la clara boz mucho aprouecha en el tiempo de las batallas´. Poridat, VII: `El que a la uoz 
gruessa es esforçado e uerdadero e ordenador. e quien a la uoz tenprada entre gruessa e delgada e entre 
uagorosa e apressurada es sesudo e uerdadero. E quien la a delgada e apressurada es deuergonçado e 
mintroso. E quien a la uoz mugeriega es enbidioso e artero. E quien a la boz clara e fermosa es loco e de 
poco entendimiento e de grant coraçon.´ Doze sabios, XXVI: `Que hallarás que de los que conquistaron 
mucho, así Alexandre como todos los otros, más conquistó su voz y su temor que los golpes de sus 
espadas.´ Entre las características del magnánimo, Aristóteles incluía la de poseer `voz grave´ (EN, 
1125a13) aunque como símbolo de grandeza y superioridad, no tanto para arengar en las batallas. 
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 También cfr. Poridat, IV. 
166
 Secreto, XXXI, Poridat, VII. 
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 La regulación de las leyes de caballería se basan en el entramado de derechos y deberes que se generan 
a partir de este tipo de relaciones. 
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 Cfr. también Secreto, XXXI. 
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 Partidas, II, Tít. XXI: `por qué son en asi llamados: et cómo deben seer escogidos: et quáles deben 
seer en sí mismos: et quién los debe facer, et a quién: et cómo deben seer fechos: et cómo se deben 
mantener: et quáles cosas son tenudos de guardar: et qué es lo que deben facer: et cómo deben seer 
honrados pues que son caballeros: et por quáles cosas pueden perder aquella honra´. 
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En la ley II insiste en la `sufrençia´: 
 
Cataban que fuesen homes que hobiesen en sí tres cosas: la primera que fuesen lazradores 
para sofrir la grant laceria et los trabajos en las guerras et en las lides les acaescieren; la 
segunda que fueren usados a ferir porque sopiesen mejor et mas aina matar et vencer sus 
enemigos, et non cansasen ligeramente faciéndolo; al tercera que fuesen crueles para non 
haber piadat de robar lo de los enemigos, nin ferir, nin de matar. (Partidas, II, Tít. XXI, Ley 
2) 
 
Y, acto seguido, hace una aclaración importante: mientras antes se valoraba la 
fortaleza física de los hombres y se elegía a carpinteros, herreros y pedreros, Vegecio 
aconsejó que se eligiera solo a los descendientes de buenos linajes, que aseguraban la 
virtud al depender de ello su honra: 
 
Vegecio que fabló de la orden de caballeria, que la vergüenza vieda al caballero que non 
fuya de la batalla, (…) ca mucho tovieron que era mejor el home flaco et sofridor que el 
fuerte et ligero para foir. Et por esto sobre todas las cosas cataron que fuesen homes de buen 
linage. (Partidas, II, Tít. XXI, Ley 2) 
 
Es decir, `fijosdalgo´, llamados en otras tierras `gentiles´, por su `gentileza o nobleza de 
bondad´, que proviene 
 
En tres maneras; la una por linage, la segunda por saber, et la tercera por bondat de armas, et 
de costumbres et de maneras. Et como quier uqe estos que la ganan por su sabidoria o por su 
bondat son con derecho llamados nobles et gentiles, mayormiente lo son aquellos que la han 
por linage antiguamente, et facen buena vida porque les viene de lueñe como por heredat: et 
por ende son mas encargados de facer bien et guardarse de yerro et de malestanza (Partidas, 
II, Tít. XXI, Ley 2) 
 
Esto es, las buenas costumbres (`buena vida´) se transmiten por herencia (desde los 
bisabuelos por vía paterna), pero esta herencia ha de mantenerse, y esto obliga a ser 
virtuosos a los miembros del linaje en cuestión. Así, la nobleza implica linaje, pero para 
mantenerlo no basta con la sangre sino que ha de actualizarse en virtudes (II Partida, 
Tít. XXI, Ley 3). Viene a propósito de esta cuestión la advertencia que recoge la ley XII 
de que la nobleza no puede comprarse, corroborando que se hereda por la virtud del 
linaje pero no pueden acceder a ella por ningún intercambio de bienes materiales: 
 
Otrosi posieron (los antiguos) que ninguno non rescebiese honra de caballeria por precio de 
haber nin de otra cosa que diese por ella, que fuese como en manera de compra: ca bien asi 
como el linage non se puede comprar, otrosi la honra que viene por nobleza non la puede la 
persona haber, si ella non fuere a tal que la merezca por linage, o por seso o por bondat que 
haya en sí. (Partidas, II, Tít. XXI, Ley 12) 
 
En la ley 4 se habían enumerado las `cuatro virtudes mayores, asi como cordura, et 
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fortaleza, et mesura et justicia´, y se había explicitado que, aunque todo hombre debe 
ser bueno, `non hi ha ninguno a quien más convenga que a los defensores, porque ellos 
han a defender la iglesia, et los reyes et a todos los otros´. Que la fortaleza es propia 
exclusivamente de caballeros queda claro después de leer los siguientes títulos donde se 
enumeran las cualidades y virtudes que deben cumplir los adalides (Tít. XXII-XXIII): 
`sabiduria´, `esfuerzo´, `buen seso´ y `lealtad´. Por otro lado, los `almocadanes´: deben 
ser `sabidores´, `esforzados´, `ligeros´ y, por supuesto también, `leales´ (Tít. XXIII, Ley 
5). Por último, señala que los `peones´ han de ser `acostumbrados et criados al ayre et a 
los trabajos de la tierra´ pues son condiciones que les aseguran como `arditos et 
valientes´ y `ligeros´ (Ley 7). Por lo tanto, la fortaleza de ánimo -`sufrençia´- será 
exclusiva de la nobleza caballeresca, mientras que el `esfuerzo´, que incluye valentía, 
fortaleza física y conocimiento de las artes bélicas, pero no la defensa de la honra y el 
acometimiento de grandes hazañas,  compete específicamente al caballero. Queda, por 
lo tanto, evidente la primacía de ciertas virtudes en el orden social, que obligan, en este 
caso, especialmente a los caballeros; la fortaleza (no solo física, sino también moral) es 
una de ellas, también han de conocer las leyes (`ser entendidos´, Ley V) y ser sabios 
para actuar rectamente (prudencia, Ley VI), han de ser mansos y humildes (Ley VII) y 
arteros y mañosos (Ley VIII). Pero, sobre todas estas virtudes, excede en importancia la 
lealtad (Ley IX): 
 
Ca esta bondat en que se acaban et se encierran todas las otras buenas costumbres, et ella es 
asi como madre de todas. Et como quier que todos los homes la deben hacer, señaladamente 
conviene mucho a estos que la hayan por tres razones segunt los antiguos dixeron: la primera 
es porque son puestos para guarda et a defendimiento de todos, (…) la segunda por guardar 
honra de su linage (…) la tercera por non facer ellos cosa por que cayan en vergüenza. 
(Partidas, II, Tít. XXI, Ley 9) 
 
Y, por la cuenta que le trae, al rey le conviene honrar a los caballeros (Ley 23): 
 
Et esto por tres razones; la una por nobleza de su linage; la otra por su bondat; la tercera por 
la pro que dellos viene: et por ende los reyes los deben honrar como a aquellos con quien han 
de facer su obra, guardando et honrando a sí mismos con ellos et acrescentando su poder et 
su honra. (Partidas, II, Tít. XXI, Ley 23) 
 
En la otra dirección, las virtudes que el rey, `cabeza de la caballería´ (Partidas, II, 
Tít. XXI, Ley 11), debe cumplir son, por este orden: cordura, templanza, fortaleza de 
corazón y justicia (Partidas, II, tít. V, Ley 8). Así como al rey se le recuerda que ha de 
conocer y honrar a Dios, que es por quien tiene la honra de ser llamado rey (explicitado 
desde la Segunda Partida, Tít. I), y ha de luchar por la verdadera honra, es decir, por `el 







3.3.4.4. Liberalidad y pobreza; ambición y humildad 
 
La liberalidad y, en grado mayor, la magnificencia, presentan ciertas 
incompatibilidades con el valor de la virtud de la pobreza. Por otro lado, la grandeza de 
corazón o magnanimidad y su compatibilidad con la virtud de la humildad será también 
una cuestión polémica durante la Edad Media y Renacimiento. 
La idea de la pobreza como mal del que hay que huir la leemos en Doze sabios 
XVIII, donde se busca el consuelo frente a la tristeza que provoca la pobreza. La pareja 
de riqueza y pobreza ya se ha mencionado más arriba a propósito de Flores, XXVI y 
XXVIII, donde se adoctrina sobre la necesidad de la generosidad para con los pobres y, 
otra cara de la moneda de la liberalidad, sobre el desprendimiento (superioridad) que ha 
de manisfestarse para con las posesiones. Cien capítulos, XXXVI y XXXVII continúa 
la misma tradición y Partidas, I, Tít. V regulariza el comportamiento de los prelados en 
relación a sus bienes (de acuerdo con tal clima espiritual de renovación espiritual). De 
esta manera en la ley 36 trata sobre los prelados de las iglesias; la ley 47 les prohíbe la 
caza pues deben dar todo a los pobres;  el Título XVII, Ley 10 penaliza la simonía; y el 
Título XXII, Ley 7 insiste en la obligación de dar limosna y las características que esta 
ha de cumplir. Sobre las posesiones de los laicos trata la Segunda Partida, Tít. XVIII, 
Ley 6, donde expone cómo el que posea un castillo no debe ser demasiado pobre para 
que no le sobrevenga la codicia de querer enriquecerse desordenadamente. Algo similar 
especificará en el Tít. IX, Ley 2: `Quáles homes debe el rey recebir en su casa para 
servirse dellos cutianamente´, estos deben tener las riquezas suficientes (medianas), ni 
superiores al rey pero tampoco muy inferiores para evitar las tendencias codiciosas: 
 
Non deuen ser muy pobres, nin muy viles; nin otrosí muy nobles, ni muy poderosos, porque 
pobredad trae a los omes grand cobdicia, que es raíz de todo mal; e la vileza les faze non 
conozcan, nin se paguen de las cosas buenas, nin grandes …. E otrosí de los nobles omes e 
poderosos, no se puede el Rey bien seruir en los oficios de cada dia: ca por la nobleza 
desdeñarian el seruicio cotidiano, e por el poderio atreuerse yen, a fazer cosas que se 
tornarian en daño e en despreciamiento del. Mas por esto deue tomar de los omes medianos, 
catando primeramente que sean de buen logar, e leales, e de buen seso, e que ayan algo… 
Pero a los grandes deue poner en los grandes oficios, e fazerles que usen dellos en tales 
tiempos, que el Rey sea mas noblemente seruido dellos, e su Corte mas honrrada por ellos. 
(Partidas, II, Tít. IX, Ley 2) 
 
El Título XXVIII corrobora la idea de que las riquezas no son buenas ni malas, sino 
que la moralidad se considera sobre el tipo de dominio que el hombre tenga sobre ellas. 
Por otro lado, los bienes sagrados no pertenecen a nadie, sino que los hombres (clérigos) 
son solo administradores de ellos y deben dedicarlos a honrar a Dios y a repartirlos 
entre los pobres (Partidas, II, Tít. XXVIII, Ley 12). 
En relación a la pobreza, vuelve a venir a colación el beneficio de la amistad, pues 
los amigos te sacan de ella: 
Ca quanto los homes son mas honrados, et mas poderosos et mas ricos, tanto mas han 
menester los amigos. Et esto por dos razones: la primera es porque ellos non podrien haber 
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ningunt provecho de las riquezas si non usasen dellas, et tal uso debe seer en facer bien; et 
el bienfecho debe seer dado á los amigos: et por ende los amigos non han non pueden bien 
usar de las riquezas que hobieren, maguer sean abondados della. La segunda razon es 
porque los amigos se guardan et se acrescientan las riquezas et las honras que los homes 
han; ca de otra guisa sin amigos non podrien durar, porque quanto mas honrado et mas 
poderoso es el home, peor golpe rescibe sil fallesce ayuda de amigos. Et aun dixo el mesmo 
que los otros homes que non son ricos nin poderosos han menester en todas las guisas ayuda 
de amigos que los acorran en su pobreza et los estuerzan de los peligros que les acescieren 
(Partidas, IV, Tít. XXVII, Ley 2). 
 
Además, la pobreza es uno de los males contra los cuales la Iglesia siempre se siente 
llamada a combatir. El término `pobre´ se aplica no solo al ámbito del dinero, sino 
también al de la debilidad física o inferioridad ante el poder (Little 1980: 45). Por otro 
lado, la pobreza es un valor eminentemente evangélico, y se consideró en la Edad Media 
como un bien otorgado por Dios a ciertas personas, a través del cual podían alcanzar la 
salvación, y, para los ricos, en la medida en que repartieran sus riquezas con los pobres, 
que remite al valor salvífico de las limosnas (Martínez García 2008). 
Por lo tanto, se puede establecer un valor negativo de la pobreza y otro positivo. El 
primero era el de aquellos que caían en ella sin buscarla, en este sentido, el valor 
negativo de la pobreza se explica porque Dios tampoco la quería y el hombre no la 
elegía libremente. Por otro lado, la pobreza era un voto, exigido para la salvación y, por 
lo tanto, positivo, de aquellos movimientos religiosos que la elegían voluntariamente. 
De hecho, los movimientos pauperísticos que se renuevan y refuerzan en la Edad Media 
defenderán una vuelta a la autenticidad del valor predicado por Cristo, que se manifestó 
en un deseo de volver a las raíces fundacionales del clero, frente a los abusos fruto del 
amor al dinero que manifestaban algunos religiosos (Little 1980: 54-62). En esta misma 
línea se produjeron excesos acerca de la consideración de la verdadera pobreza; un 
ejemplo son los valdenses, considerados heréticos en 1184, o los `humillados´, acusados 
de herejes también por Alejandro III, y que mantuvo la práctica ortodoxa bajo el 
nombre de Ordo Humiliatorum (Moliner 1974: 24-25). 
La propia nomenclatura de esta orden nos señala la relación existente entre pobreza y 
humildad. Aunque donde más claramente se ve el movimiento a favor de la pobreza 
como valor evangélicos es en el movimiento de los mendicantes, que tanta influencia 
ejercieron en la educación de príncipes
170
 y entre las que destacan los dominicos 
(Vicente de Beauvois o Santo Tomás de Aquino, como ejemplos), agustinos (Gil de 
Roma) y franciscanos (Juan Gil de Zamora, Juan García de Castrojeriz o Francisco 
Eiximenis). En todos estos casos, la pobreza voluntaria será una de las principales notas. 
Aunque la radicalidad de la pobreza como voto se exigirá solamente a los religiosos, es 
un valor que debe proclamar, respetar y vivir toda autoridad cristiana religiosa y/o laica. 
Mientras esta virtud cristiana se sustenta en la Sagrada Escritura, el equivalente en las 
virtudes proclamadas por los paganos podría ser el del desprendimiento de los bienes 
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 De hecho, en ese movimiento reformador de la Iglesia, el rol que juegan los laicos es fundamental y 
entre estos surgirán también movimientos que luchen por rescatar el ideal de la pobreza evangélica. 
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terrenos (superioridad, señorío o dominio del hombre sobre ellos), pero en la moral 
clásica la pobreza es evidentemente un mal del que hay que huir. 
En el caso de la humildad se observa una evolución semejante. Aunque la humildad 
y la pobreza no son sinónimas, mantienen, como se ha dicho, estrecha relación; los 
pequeños o bajos lo son por la falta de recursos y, por lo tanto, se mantienen en clara 
dependencia. Esa situación se relaciona con la conciencia de que toda criatura depende 
de su Creador, a quien ha de acudir y del que ha de agradecer todos los bienes 
misericordiosamente recibidos.  
En Secreto, Doze sabios, Flores y Cien capítulos se establecen relaciones entre la 
fortaleza, y la humildad. Así, en Doze sabios se señala que el `Esfuerço e fortaleza son 
quebrantamiento de sobervia, es desfazimiento de codiçia e vencimiento de locura´, 
mientras que la humildad impide `abaxamiento´ y actuar con `braveza´ (Doze sabios, 
XII). En el capítulo LXIII, se alaba y se exige la virtud de la humildad, recordando que 
todo poderío proviene de Dios (`Cuando te vieres en mayor poderío, entonces sea en ti 
mayor humildad, como Dios ensalce a los humildes y abaje los soberbios´, remitiendo a 
Mateo 23:12), igual que Flores, XX y XXI
171
 y Cien capítulos, XXIX, XXXI y XXXII. 
Por otro lado, la humildad es propia del buen entendimiento y, por eso, el humilde sabrá 
aconsejar sabiamente (en Secreto, XXXI), en este sentido Aristóteles enumera a 
Alexandre las condiciones que ha de reunir un buen consejero, entre las que 
obligatoriamente han de incluirse no ser soberbio ni codicioso). El rey, por lo tanto, ha 
de prestar atención a los consejos de los `synples´, es decir, a aquellas personas que, por 
su sencillez, no tienen doblez ni engañarán al rey. Es en esta línea como se entiende que 
un rey, además de ser piadoso, ha de mostrarse franco con los humildes (Doze sabios 
XVI, Flores XII, Cien capítulos XXXVI). De la misma manera, en Partidas se 
menciona desde el principio la necesidad de que el rey conozca a Dios y su obligación 
de no ensoberbecerse la especifica en Partidas, II, Tít. II, Ley 2, porque su poderío 
proviene de Dios y hacia él se deben dirigir los servicios. El modelo de humildad es 
Cristo nacido en un pesebre. En la moralidad de la Antigüedad clásica, sin embargo, la 
humildad no se considera una virtud, tal concepto es de creación evangélica. El término 
más parecido a `humildad´ que podemos encontrar en la Ética aristotélica es el de 
`pusilanimidad´.
172
 De todas formas, la grandeza de la que habla el Filósofo no ha de 
identificarse necesariamente con soberbia, como no se cansarán de explicar los distintos 
comentadores, traductores y parafraseadores de Aristóteles, porque el que es 
magnánimo lo es por virtud y, por lo tanto, sería una contradicción irracional que fuera 
soberbio (desmesurado). Lo que queda claro en la exposición de las virtudes cristianas, 
compatibles con las clásicas, es que se puede valorar –y se debe premiar – la humildad, 
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 Flores, XX: `E quien se umillare á Dios, ensalçarle ha, e quien sele alçare abaxarle ha´. XXI: `E por 
esto disen que nunca se precia mucho synon el vil omne,ca sy se precia el noble flaquece e su noblesa, e 
sy se omilla gana altesa, pues la ocasyon del seso es: que se prescia omne más que non vale, ca el que non 
se precia mucho nin es orgulloso da buen pres á su cuerpo e á su alma´. 
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 De hecho, Jonathan Barnes traduce en su versión inglesa `magnanimidad´ por `pride´ y 
`pusilanimidad´ por `humble´ (Barnes 1995: 1773), pero los términos griegos que utiliza Aristóteles son 
para los `humildes´ (EN, 1124b23) y para los `pusilánimes´ (EN, 123b10). Pero 
siempre hay que tener en cuenta que el concepto de humildad era inexistente como virtud hasta la llegada 
del cristianismo. Se volverá a esta cuestión más adelante. 
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pero que un rey no debe `abajarse´ más allá de su dignidad, pues esto redundaría en 
perjuicio de su pueblo y, por lo tanto, en el incumplimiento de la misión que le ha sido 
encomendada por Dios, dejando así clara la jerarquía criatura-Creador, que fortalece, a 
su vez, la jerarquía social. 
Se puede hablar de dos connotaciones para el verbo `codiciar´: una, moralmente 
neutra, que tiene el significado de `desear´; y la otra connotación, que es negativa, 
donde el deseo es desordenado o excesivo.
173
 En el caso del término `avaricia´, sin 
embargo, esta doblez no se produce, pues siempre denotará falta de rectitud en la 
acumulación de bienes. 
Doze sabios dedica a esta cuestión el capítulo II (`De lo que los sabios dicen en lo de 
la codicia´), donde se refieren a la codicia como vicio de los vicios.
174
 El capítulo XIX 
(`De como debe haber en el rey o príncipe o regidor de reino poca codicia´) corrobora lo 
enumerado en el II, señalando que la codicia es la `más vil cosa´ y `raíz de todos los 
males´, pues hace perder la fortaleza de alma y corromper el `seso´. En el capítulo 
XXIII (`Que habla de los codiciosos mozos y viejos que perseveraren en otras malas 
doctrinas´) advierte de la imposibilidad de enmendar tal vicio y del mal consejo que 
siempre llevan en la boca los codiciosos, que al fin y al cabo son desleales. Por último, 
en el capítulo XXIV (`Que habla de los leales y templados y sin codicia´) realza la idea 
de premiar a los consejeros sabios y leales, que son aquellos que no se dejan llevar por 
el desordenado afán de ganancias. 
Por otro lado, en el capítulo XIX advierte que ambicionar (codiciar) grandes hechos 
y hazañas es propio de los virtuosos.
175
 Y esto remite a la concepción aristotélica de la 
magnanimidad, por la cual aquel que es digno de grandes hazañas, ha de llevarlas a 
cabo de acuerdo con su estado y según el bien de la virtud. 
En Flores se localiza el tratamiento de la virtud de la codicia en las leyes XXVI (`De 
la riqueza e de la pobreza´), XXIX (`De la medida de todas las cosas´), XXXIV (`De 
cómo omne non debe aver cobdicia del aver ageno´) y XXXV (`Cómo la cobdicia faze 
perder al omne´). 
Las dos primeras ya se han mencionado arriba. Y respecto a las XXXIV y XXXV, 
conviene señalar cómo la primera remite al Libro de los buenos proverbios (a su vez 
también a Bocados de oro) para señalar que, más vale sentirse satisfecho con lo que 
hay, que envidiar y anhelar lo ajeno porque, continúa, el que se deja llevar por la codicia 
acaba siendo siervo de las riquezas, mientras que el que es mesurado y se guía por 
buena voluntad mantiene la nobleza y la fe. La ley XXXV enumera los males que le 
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 Partidas, II, Tít. V, Ley 13: `Cobdicia es cosa que han en sí los homes naturalmiente, et quien usa 
della como debe et en las cosas que conviene, non es mala; mas quando salle de su lugar es además, et 
tórnase en seer la cosa del mundo peor et es contra las buenas costumbres´. 
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 Doze sabios, II: `cosa ynfernal´, `sepoltura de virtudes´; `camino de dolor´ y este `sin melezina´, 
`apartamiento de plazer´, `árbol sin fruto´, `fuente sin agua´, `pozo de abismo´, `camino de 
desesperación´, `fallecimiento de seso y juiçio corrompido´ y `raýz de todas las maldades´. El último 
sabio sintetiza en una sentencia que la `codiçia es señoría flaca, plazer con pesar, vida con muerte, amor 
syn esperança, espejo syn lunbre, fuego de pajas, cama de tristeza, rebatamiento de voluntad, deseo 
prolongado, aborrecimiento de los sabios´. 
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 Doze sabios, XIX: `Pero non dexe de ser codiçioso de fazer buenos fechos e grandes fazañas e 
conquistas, e de los bienes e de las virtudes que viere en otros aver, codiçia de las aver, e de fazer otras 
cosas semejantes. Que esta es la buena codiçia, e durable, e gloriosa ante Dios e famosa al mundo´. 
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sobrevienen al que se deja llevar por la codicia, y estos son: `abaxamiento, 
quexedunbre, laserio con verguença, yra´, además del constante temor por perder las 
riquezas, que va en contra del temor de Dios. Este `abaxamiento´, que enumera en 
primer, lugar se relaciona con la pérdida de dignidad propia del estado de cada uno y no 
con la virtud de la humildad cristiana. 
Cien capítulos dedica a la codicia el capítulo XLVII (`De los que se tienen por 
abondados con lo que an e de los que son fambrientos e deseosos maguer que an algo´), 
y parafrasea las sentencias sirviéndose del Libro de los proverbios y de Bocados de oro 
(Haro Cortés 1998: 156-157).
176
 También acude a la fuente evangélica para advertir que 
es preciso acumular tesoros en la otra vida (Mt, 6, 19-21), enseñanza que se pone en 
boca de Aristóteles en los consejos a Alexandre recogidos en Bocados, XIV.
177
 Resulta 
interesante esta insistencia en el capítulo XLVII sobre la relación directa entre buena 
voluntad y riqueza.
178
 Solo el virtuoso será digno de poseer riquezas y, gracias a la 
adquisición y distribución virtuosas, recibirá bondad (lealtad) y buen consejo por parte 
de los destinatarios de su franqueza;
179
 cuestión que corrobora la oposición lealtad-
codicia, siendo la primera es requisito indispensable para que un reino sea 
verdaderamente fructífero, lo que queda resumido en la última sentencia: `La verdat e el 
pagamiento de la voluntad guardan la nobleza e la fee´ (Cien capítulos, XLVII), 
lograndose así la felicidad terrena y el medio para la eterna. 
Acerca de la referencia a Dios, se observa una diferencia entre el capítulo XLVIII de 
Cien capítulos (`De los cobdiciosos e de los que son acuciosos en la cobdicia´) y su 
equivalente en Flores, XXXV. El primero invoca a Dios para que `nos guarde de 
cobdicia natural´, mientras que Flores trae la misma sentencia pero sin invocar a Dios: 
`non ha peor cosa que mala cobdicia natural´.
180
 Esta situación confirma que la 
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 Proverbios, 17-19: `Más val poco que dure que mucho con maldat´, que remite a Bocados: `e non 
quieras riqueza si non fuere de buena parte´ (Bocados, II) o `mejor es pobreza buena que la riqueza de 
mala parte´ (Bocados, XI). El `Aquél rico que se tiene por pagado de lo que abonda´ (Cien 
capítulos,XLVII) equivale a la máxima encontrada en el Libro de los buenos proverbios `Tod´omne que 
es pagado con lo que le dan o de lo que le fazen es rico´ y en Bocados, XI: `E castigó a sus discípulos e 
díxoles acostunbratvos a abondar con lo poco e conosceredes la mejoría quando oviéredes más e faredes 
buena vida´, Bocados, XVIII: `E fijo abóndete lo que as e non serás pobre, e non pares mientes a loque 
otro á nin cobdicies lo que sabes que non podrás aver´ o en Bocados, XIV (`los dichos y castigamientos 
de Aristótiles´):`si quisieres ser rico abóndete lo poco que as, ca el que non abonda lo poco que ha no 
puede ser rico, aunque aya grant aver´. Por último, la sentencia de Cien capítulos, XLVII `E el 
pagamiento es que escuse omne lo ageno e el pagamiento es que se atenga omne por abondado de lo que 
á´ es la misma sentencia recogida en Bocados, XII: `E el más folgado es el que abonda con lo que ha´ 
(Haro Cortés 1998: 157-158, n 1 y 2). 
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 Bocados, XIV: `Guárdate de la cobdicia, ca si pensares en el hecho deste mundo, hallarás que no es 
bien de querer la su honra y haber la deshonra del otro mundo. Ca este mundo es cosa de tenpestad y 
posada donde se ha honbre de mudar.(….) E dijo: Demanda la riqueza que no se acaba, e la vida que no 
se muda, y el reinado que non se tuelle, y el durar que no ha fin.. 
178
 Cien capítulos, XLVII: `La mejor riqueza es riqueza de voluntad´, `la vida con liticia es pagamiento de 
voluntad´, `La postura de la franqueza es que sea omne rico en voluntad´, `la suma de la riqueza es que 
sea omne pagado en su voluntad´. 
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 Secreto, XXX: `Et piensa qual de tus consules mas trae a la cosa derecha del consejo, segun el amor 
que tiene çerca de ti e segun el deseo que tiene en la propiedat del tu rreyno. e atal rremunera e honrrale 
en logar e en tienpo en los quales conuiene e assi commo conuiene´. 
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 Que a su vez nos remite a Secreto, XVI, `Guarda del anima´: `O Alexandre, guarda continua mente la 
tu muy noble anima e spiritu angelical a ti deputado a la tu guarda. (…) Non por que en ty de pecado e de 
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dimensión cristiana europea se presenta compatible con la recopilación y reelaboración 
de materiales orientales no cristianos. 
En Partidas, II, Tít. I, después de haber desarrollado los tipos de gobierno y el modo 
recto de llevarlos a cabo, dedica la Ley 10 a la cuestión de la tiranía como reflejo de un 
reinado dominado por la codicia.
181
 En cuyo pasaje cita al final la fuente aristotélica en 
la que se basa, `el libro que fabla del regimiento de las cibdades et de los regnos´, esto 
es, la Política de Aristóteles (Ferreiro Alemparte 1988: 123-125), y continúa señalando 
los tres modos en que se reconoce a un tirano; cada uno de ellos se corresponde con un 
vicio: el primero consiste en convertir a los demás en `nescios et medrosos´, es decir, 
evita que ninguno aspire a grandes honores (les hace pusilánimes en lugar de 
magnánimos, EN, IV, 1123b10) y así provoca que no aspiren a deponer al rey de su 
puesto tiránico; el segundo ataca a la virtud de la amistad y, con ella, a la de la lealtad y 
el intercambio de bienes como base de la relación pueblo-rey (por lo tanto, en contra de 
la liberalidad); el tercer medio es la codicia pues, frente a la digna posesión digna de las 
riquezas, el tirano está cegado e impide actuar a la sabiduría del corazón. En 
contrapartida, la liberalidad y magnanimidad son necesarias para que un reino se 
mantenga y se amplíe justamente, o, lo que es lo mismo, para que el rey defienda al 
pueblo de los males que sobrevienen a raíz de la tirannía, provocada por la invasión de 
la codicia y de la pusilanimidad. 
 
Por este motivo, el Título III, Ley 2 se suma a la tradición que aconseja no aspirar 
desordenadamente a las honras y riquezas: 
 
Onde nasce el pensamiento, et cómo debe ser fecho. 
Nasce el pensamiento del corazon del home, et debe ser fecho non con ensañamiento, nin 
con grant tristeza, ni con mucha cobdicia nin rebatosamente, mas con razon et sobre cosas de 
                                                                                                                                               
cobdiçias sea denostada o ensuziada´. 
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 Partidas, II, Título I, Ley 10: ` “Qué quiere decir tirano, et cómo usa de su poder en el regno despues 
que es apoderado dél”. Tirano tanto quiere decir como señor cruel que es apoderado en algún regno ó 
tierra por fuerza, ó por engaño ó por traición: et estos tales son de tal natura que despues que son bien 
apoderados en la tierra, aman mas de facer su pro, maguer sea á daño de la tierra, que la pro comunal de 
todos, porque siempre viven á mala sospecha de la perder. Et porque ellos pudiesen cumplir su 
entendimiento mas desembargadamente dixieron los sabios antigos que usaron ellos de su poder siempre 
contra los del pueblo en tres maneras de arteria: la primera es que puñan que los de su señorio sean 
siempre nescios et medrosos, porque quando atales fuesen non osarien levantarse contra ellos, nin 
contrastar sus voluntades; la segunda que hayan desamor entre sí, de guisa que non se fien unos dotros; ca 
mientras en tal desacuerdo vivieren non osarán facer ninguna fabla contra él por miedo que non 
guardarien entre sí fe nin poridat; la tercera razon es que puñan de los facer pobres, et de meterlos en tan 
grandes fechos que los nunca puedan acabar, porque siempre hayan que veer tanto en su mal que nunca 
les venga á corazon de cuidar facer tal cosa que sea contra su señorio: et sobre todo esto siempre puñaron 
los tiranos de astragar á los poderosos, et de matar á los sabidores, et vedaron siempre en sus tierras 
confradias et ayuntamientos de los homes: et puñaron todavía de saber lo que se decie ó se facie en la 
tierra: et fian mas su consejo et la guarda de su cuerpo en los estraños porquel sirven á su voluntat, que en 
los de la tierra quel han de facer servicio por premia. Otrosi decimos que maguer alguno hobiese ganado 
señorio de regno por alguna de las derechas razones que deximos en las leyes ante desta, que si él usase 
mal de su poderio en las maneras que dixiemos en esta ley, quel puedan decir las gentes tirano, ca tórnase 
el señorio que era derecho en torticero, asi como dixo Aristótiles en el libro que fabla del regimiento de 
las cibdades et de los regnos´. 
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que venga pro, ó de que se pueda guardar de daño: et porque esto se pueda mejor facer, 
dixieron los sabios que ha mester que el rey guarde su corazon en tres maneras; la primera 
que non lo vuelva con cobdicia nin con grandes cuidados para haber honras sobejanas et sin 
pro: la segunda que non cobdicie grandes riquezas ademas la tercera que non ame seer muy 
vicioso. (Partidas, II, Título III, Ley 2) 
 
Y se desarrolla las tres advertencias en las leyes 3, 4 y 5. Las leyes pivotan de nuevo 
en el concepto del bien común, porque si este no rige los actos, el resultado será fruto de 
la falta de sabiduría y de templanza, que no se corresponde con la honra (o buena fama). 
El contenido de esta ley se relaciona con el de Bocados, Proverbios 27:24),
182
 con su 
posterior influencia en Flores (XX [10 y 12]), en donde se resalta la compatibilidad del 
recibimiento recto, justo y virtuoso acorde con la ley divina. Todos remiten a la 
sabiduría con que un rey ha de actuar, que se apoya en la tradición filosófica de esta 
virtud como vigilante de los desórdenes de la naturaleza humana (Bocados, XIV: 
`quítate de las cobdicas, que ellas enbargan el seso y piérdese por ellas la verdad´), lo 




En la ley 3 se expone lo siguiente: 
 
Cómo el rey non debe cobdiciar en su corazon grandes riquezas ademas. 
Riquezas grandes ademas non debe el rey cobdiciar para tenerlas guardadas et non obrar bien 
con ellas: ca naturalmente el que para esto las cobdicia non puede seer que non faga grandes 
yerros para haberlas, lo que non conviene al rey en ninguna manera. et siquier los santos et 
los sabios se acordaron en esto, que la cobdicia es muy mala cosa, asi que dixieron por ella 
que es madre et raíz de todos los males: et aun dixieron mas, que el home que cobdicia 
allegar grandes tesoros para non obrar bien con ellos, maguer los haya, que non es ende 
señor, mas siervo, pues que la cobdicia le face que non pueda usar de ellos, de manera quel 
esten bien, et á tal como este llaman avariento, que es grant pecado mortal quanto á Dios, et 
gran malestanza al mundo; et si todo home que esto face yerra, quanto mas el rey, á quien 
Dios dará pena porque obró mal et escasamente de los bienes que él le dio. (Partidas, II, 
Título III, Ley 3) 
 
Donde remite al deber de hacer bien con las riquezas (que ya habíamos visto 
recogida en Flores, XXVIII), frente a aquel que se convierte en siervo de las riquezas al 
depender desordenadamente de ellas (Flores, XXXIV y Cien capítulos, XLVII). Este 
señorío sobre los bienes materiales recuerda a las enseñanzas de Platón y de los 
estoicos, que son tan compatibles con el desprendimiento evangélico. Al respecto, santo 
Tomás de Aquino refleja que ambas acepciones son compatibles también en el 
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 Bocados, II: `que todos los haberes del mundo non duran, y el galardón de Dios dura y nunca se 
acaba´. Bocados, XIV (dichos de Aristóteles): ` Honra a los buenos y por eso haberás gracia del pueblo. 
No corras en pos del mundo que poco has a durar en él.´Bocados, XVII: Conviene a los reyes demandar 
alteza y nombradía y noblezas, mas mesuradamente, que toda cosa sobeja non puede durar. Proverbios 
27:24: `que la riqueza no es para siempre, ni una corona para todas las generaciones´. 
183
 En esta línea, en la Ética a Nicómaco se recoge también la crítica hacia el desorden de la codicia 






Se completa el desarrollo de esta moral de la templanza (de la mesura) sobre las 
riquezas con las auctoritates bíblicas, y ahí encaja el ejemplo del rey Salomón en el 
Antiguo Testamento y el de Jesucristo en el Nuevo. Nos remiten a dos modelos de 
actuación de los que elevaron su naturaleza por encima de los vicios y lograr así la 
verdadera sabiduría, no dejándose arrastrar por los placeres materiales. Esta sabiduría 
puede concretarse en una actitud que evita los bienes materiales para alcanzar el bien 
mayor, siendo insensibles a su influencia, que se identifica con una corriente estoica, o, 
por otro lado, puede manifestarse en una posesión y administración digna, honrada y 
justa de los mismos, para el bien de la sociedad, que tiene que ver más con la propuesta 
aristotélica y que puede aplicarse a los deberes de un rey, que tiene obligación de 
utilizar adecuadamente los bienes recibidos en bien de su mayor deber: regir su pueblo. 
De lo contrario `gran malestanza´ sobrevendrá al mundo, pues 
 
por no usar hombre el señorío, así como debe, nasce la envidia: y de la envida nasce mentira; 
y de la mentira nasce aborrescimiento; y del aborrescimiento nasce tuerto; y del tuerto nasce 
enemistad; y de la enemistad nasce la lid; y la lid deshace la ley y estraga lo poblado. 
(Bocados de oro, XIV) 
 
Y es que, al fin y al cabo, sabios y santos están de acuerdo en que la codicia es raíz 
de todos los males. Por eso, Partidas expone en la ley 5 `que el rey non debe cobdiciar 
ser muy vicioso´: 
 
Non conviene al rey cobdiciar ser muy vicioso, ca el vicio ha en sí tal natura, que quanto 
home mas lo usa, tanto mas lo ama: et desto vienen muy grandes males, ca mengua el seso et 
la fortaleza de corazon, et por fuerza ha á dexar los fechos quel conviene de facer por sabor 
de los otros que lo llaman al vicio, et demas quando el home mucho se da á él usandol, non 
se puede despues departir de él, et tómalo por costumbre, de manera que se torna como en 
natura. Et todas estas cosas desuso son dichas que fablan en guarda del corazon, acuerdan 
con la palabra que el rey Salomon dixo, que en todas guisas debe home puñar en guardarle 
como cosa onde salle vita et muerte; et nuestro señor Iesu Cristo dixo una palabra que 
acuerda con esto, quando los judíos preguntaron reprehendiendol porque los sus discípulos 
pasaban los mandamientos de la ley, que non lavaban sus manos cuando comien, et él 
respondióles que muy mas los pasaban ellos que comien con manos lavadas, et tenían los 
corazones llenos de maldades: et mostróles por derecha razon que non ensuciaba al home 
                                                 
184
 Esta relación ya la hace notar Gregorio López en su glosa a II Partida, Título III, Ley V: `unde 
secundum Aristotelis sententiam prudentia iudicis per delectationem corrumpitur: hinc est Aristote in 
Ethic´ que se corresponde con EN, VI, 1140b16 y que Gregorio López toma del De regno de santo 
Tomás, Libro II, Cap. IV `Verum quia nimia amoenitas superflue ad delicias homines allicit, quod civitati 
plurimum nocet, ideo oportet ea moderate uti. Primo namque homines vacantes deliciis, sensu hebetantur. 
Immergit enim earum suavitas sensibus animam, ita quod in rebus delectantibus liberum iudicium habere 
non possunt. Unde secundum Aristotelis sententiam, prudentia iudicis per delectationem corrumpitur.´ 
(Gregorio López, Las siete partidas glosadas, p. 10). Resulta revelador también que la glosa de Alonso 
Díaz de Montalvo (1501) remita a la fuente pseudo-aristotélica del Secretum secretorum, para aclarar el 
contenido de esta ley alfonsí, donde se opone la avaricia y la prodigalidad a la largueza (Alonso de 
Montalvo, Las siete partidas glosadas, f.88r). 
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comer con las manos por lavar, mas los malos pensamientos que salen del corazon, onde 
vienen los males otros, asi como homicidios, et furtos, et adulterios et otros muchos males. 
Et por ende el rey que ha de lazrar por facer á sí mismo bueno, ha menester que non tome 
vicio ademas; ca segunt dixieron los sabios, non puede home ganar bondat sin grant afán, 
porque el vicio es cosa que aman los homes naturalmente, et la bondat es saberse guardar 
que por el vicio non fagan cosa que les esté mal. Otrosi el rey que ha de haber cuidados et 
trabajos para mantener su pueblo en justicia et en derecho, non ha á tomar tanto del vicio, 
quel destorbe en ello; ca dexando él por sabor de su cuerpo bondat, sin la avoleza et la 
malestanza que farie quant á lo deste mundo, darle hie Dios por pena en el otro todos los 
desabores que seer podrien porque se echará á seguir mas su voluntad, que non al servicio 
que era tenudo de facerle. (Partidas, II, Título III, Ley 5) 
 
En este último fragmento, Alfonso X reúne cuatro ideas principales, relacionadas 
entre sí y que abarcan todo lo dicho anteriormente: en primer lugar, el vicio de la 
codicia es reflejo de desmesura y debilita la inteligencia y el corazón o, lo que es lo 
mismo, impide el logro de la sabiduría y el ánimo para emprender acciones dignas de su 
estado; en segundo punto, la relación de la codicia con el origen de los demás vicios 
que, según nos enseñó `nuestro Señor Jesucristo´ (Mc. 7, 21), provienen del corazón del 
hombre, nos recuerda que son los pensamientos interiores los que se reflejan en la 
conducta, que no es difícil de relacionar con la propuesta aristotélica de que la voluntad 
interior es la que decide qué uso hacer de los bienes y, por lo tanto, que lo que es 
virtuoso o vicioso no son los bienes sino tal decisión; en tercer lugar, la primacía de la 
autoridad divina según la cual el rey ha de dirigir sus actos y por medio de la cual debe 
ejercer él su poder como gobernante; y, por último, la cuarta idea remite a la concepción 
–tan aristotélica – de que solo si uno es virtuoso, solo si uno es capaz de gobernarse a sí 
mismo, puede regir a los demás.
185
 Por lo tanto, el rey debe ser el primero en codiciar lo 
recto para cumplir su misión de `mantener su pueblo en justicia et en derecho´ de 
acuerdo con las leyes divinas y a las humanas: 
 
Como el rey non deue cobdiciar a fazer cosa que sea contra derecho. 
Cobdicia es cosa que han en sí los homes naturalmiente, et quien usa della como debe et en 
las cosas que conviene, non es mala; mas quando salle de su lugar es además, et tórnase en 
seer la cosa del mundo peor et es contra las buenas costumbres. Ca asi como desuso es 
dicho, ella es la raíz de todos los males, et por ende todos los homes se deben della guardar, 
et mayormiente lo deben facer los reyes, porque todas las cosas de su señorio son en su 
poder para mantenerlas en justicia et en derecho. (Partidas, II, Tít. V, Ley 13) 
 
Que es equivalente al contenido de Doze sabios, XIX donde recoge esa necesidad 
positiva de la recta codicia o ambición.
186
 Esta `codicia buena´ es la que el rey debe a su 
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 Bocados, XIV: `No podrás enderezar tu pueblo no seyendo tú enderezado. Ni podrás guiarte no 
seyendo deserrado. ¿Cómo puede el ciego guiar al ciego, y el pobre enriquecer a otro, y el deshonrado 
honrar, y el flaco esforzar? Y el que endereza ante a sí puede enderezar a otro´. 
186
 Doze sabios, XIX: `Pero no deje de ser codicioso de hacer buenos hechos y grandes hazañas y 
conquistas, y de los bienes y de las virtudes que viere en otros haber, codicia de las haber, y de hacer 
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tierra y a la que dedica en la Segunda Partida todo el título XI. Ha de entenderse de 
nuevo en relación con el capítulo III de Secreto, que remite, a su vez, a los consejos 
aristotélicos recogidos en Bocados.
187
 
Acción regia esta que responde a un seguimiento justo y mesurado de la ley, de 
acuerdo con la condición y obligación de dirigir el reino `en justicia et en derecho´, 
sobre lo que también aconsejó Aristóteles a Alejandro: 
 
El rey que hace su reinado siervo de la ley, él debe ser. E el rey que hace la fe sierva del 
reinado, es el reinado tempestad para él. Conviene al rey de ser grande de corazón y de 
mucho pensar, y de catar a las fines de las cosas, y piadoso y retenedor de su ira, y soltador, 
y apremiador con el su seso de la su cobdicia, y no porfioso, y que se guíe por los rastros de 
los que fueron antes que él, y que ponga a los hombres en el estado que merescen, y que 
tenga con la fe y que pugne de hacer bien, y que sea fuerte. Y la fortaleza es en dos maneras: 
una fortaleza es de haber fuerte corazón y no desmayar por ninguna ocasión que le acaezca, 
y en esta tal se conoscen los fuertes varones. E la otra fortaleza es en las manos, y si estas 




Por lo tanto, queda justificado que el rey debe ejercer el poder sobre su pueblo para 
recibir la fama y honra adecuada a su dignidad (Honra: II, XIII, Ley 4, 6 y fama: VII, 
Tít. VI, Ley 1, 4 y 5), donde aprovecha para definir la honra y la fama como fruto de su 
comportamiento virtuoso: 
 
Honra quier tanto dezir como adelantamiento señalado con loor que gana el home por razon 
del logar que tiene, ó por fecho conoscido que face, ó por bondat que en él ha; et aquellos 
que Dios quiere que la hayan complida, llegan al mejor estado á que llegar pueden en este 
mundo, ca les dura todavia tambien en muerte como en vida. Et esto es quando la ganan 
derechamente et con razon subiendo de grado en grado por ella, asi como de un bien á otro 
mayor, et afirmándose et raigándose en ellos, teniendo llos homes que la merescen et han 
derecho de la haber. (Partidas, II, Tít. XIII, Ley 17) 
 
Fama es buen estado del home que vive derechamente segunt ley et buenas costumbres, non 
habiendo en sí mancilla nin malestanza. (Partidas, VII, Tít. VI, Ley 1) 
La crítica a los vicios de la codicia y de la avaricia aúna tanto las tradiciones 
filosóficas como la doctrina cristiana. Es un vicio que deriva de un desordenado afán de 
adquisición de los bienes exteriores: tanto los materiales, riquezas, (liberalidad y 
                                                                                                                                               
otras cosas semejantes. Que esta es buena codicia, y durable, y gloriosa ante Dios y famosa al mundo´. 
187
 Secreto, III: `Aquel el qual, en verdat, verdadera mente buena fama desea, será famoso; aquel el 
qual enfingida buena fama desea por el infamia, será confondido. En verdat, la fama mas es que por si, 
e prinçipal mente en el rregimiento es cobdiçiada por que el rregimiento non cobdiçia por si, mas por 
la buena fama. Pues que assi es, el comienço de la sabidoria es el deseo de la buena fama, por el qual 
rregimiento natural o el celestial es cobdiçiado´. Bocados, XIV: `Sepas que todas las cosas son dos: o 
cosa pequeña y no conviene que tú la hagas por ti, o grande, y non conviene que la encomiendes a otri. 
Ca si tú la trabajares por ti, las pequeñas cosas enbargarte han en las grandes. E si las grandes 
acomendares a otros no se harán como deben, y será el daño mayor que el provecho´. 
188
 De estos consejos se serviría después Alonso Díaz de Montalvo para glosar y aclarar el contenido de la 
ley 14 de este Título V (Alonso de Montalvo, Las siete partidas glosadas, f.91v). 
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magnificencia) como el mejor de los bienes exteriores: el honor (magnanimidad). La 
codicia como raíz de todos los males afecta a la persona del rey: embota su alma, 
enflaqueciéndola y haciéndola incapaz de enfrentarse a sus deberes (pierde fortaleza), 
así como ciega su espíritu, olvidando la superioridad divina (ausencia de temor de 
Dios). Esto provoca, a su vez, desórdenes materiales en su patrimonio (pobreza y 
`abaxamiento´ de su dignidad), y puede desembocar en la desgracia de la tiranía. Por lo 
tanto, este desorden personal redunda necesariamente en un desorden social, fruto de la 
adquisición y distribución viciosa de los bienes, que fractura las relaciones de lealtad 
entre los vasallos y debilita  las defensas del territorio. Por lo tanto, no es solo un mal 
porque cierra las puertas del paraíso eterno, sino que es la explicación a todos los males 
terrenales que aquejan a la sociedad. La erradicación de este mal es una de las 
principales obligaciones morales y políticas de los reyes. Si estos las cumplen, la 
contrapartida (el premio) ha de ser las debidas (dignas) rentas, honra y fama por parte 
del pueblo. 
 
3.3.4.5. Aristóteles y Séneca en las Siete Partidas: primacía, convivencia o 
dependencia 
 
La relevancia del senequismo en España (Blühler 1983) obliga a tener en cuenta la 
tradición ética del filósofo cordobés para, así, delinear la influencia aristotélica en 
Partidas y el tipo de convivencia y desavenencias que se dan entre ambas filosofías.  
Séneca defiende la bondad de los bienes exteriores, siempre y cuando se utilicen 
como instrumentos para la virtud. Por eso también defiende la liberalidad (De la vida 
feliz, 22 y 24) y ataca la perversidad de la avaricia (De la vida feliz, 23).
189
 Insiste 
estoicamente en la actitud desprendida ante los bienes terrenales, porque lo contrario 
implica un desordenado dominio de la pasión sobre el hombre y, por lo tanto, 
desemboca en un estado contrario a la serenidad del alma que es la que permite alcanzar 
la verdadera felicidad. Hasta aquí, la moral aristotélica y la senequista no presentan 
problemas de convivencia importantes: ambos defienden la primacía de la razón 
humana sobre los bienes materiales y demuestran cómo la sabiduría y la proporción 
regula tales actos en orden a la felicidad. Pero la actitud estoica hacia el 
desprendimiento es más acusada que la aristotélica. El Filósofo griego insiste en la 
jerarquía de los bienes exteriores y en las riquezas como instrumentos para la virtud, 
pero, al mismo tiempo, deja claro que son estas necesarias para la felicidad del hombre 
que, social por naturaleza, ha de mantenerse en la ciudad. El discurso senequista, por el 
contrario, no recoge esta aclaración, sino que ensalza el valor de la pobreza (Sobre la 
tranquilidad de espíritu, 8.2, 8.5, 9), según la orientación de esta propuesta filosófica a 
un bien trascendente a la sociedad política.
190
 Séneca insiste en la heroicidad (divinidad) 
                                                 
189
 Alonso Díaz de Montalvo se sirve de una sentencia pseudo-senequista en su glosa a la Segunda 
Partida, Título V, Ley XIII ` vt inquit Seneca fortior est qui cupiditatem vincit´ (Alonso de Montalvo, Las 
siete partidas glosadas, f.91v) (Pseudo-Séneca, De moribus, 81). Cito Séneca por la traducción de Mariné 
Isidro (2000) editada en Gredos. 
190
 Cito la obra de Séneca a partir de la traducción de Mariné Isidro, editada en Gredos (2000). Sobre la 
tranquilidad de espíritu, 8.2: `al tiempo comprenderemos que la pobreza ofrece tanto menos ocasiones de 
amarguras cuanto menos de pérdidas. Venga, fíjate en el mundo: verás a los dioses desnudos, que todo lo 
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de aquellos que no poseen nada, pues lo dan todo, y advierte que, aunque los hombres 
(mortales) deben poseer haciendas para vivir, han de reducirlas para evitar las ocasiones 
de caer en el vicio de la pasión cegadora; más vale tener poco y sufrir menos, que tener 
mucho y sufrir más (Sobre la vida feliz, 24.5, Sobre la tranquilidad de espíritu, 8 y 9)
191
 
y no alcanzar la sabiduría que lleva a la felicidad.
192
 Aristóteles, sin embargo, ni alabará 
ni animará a no poseer bienes sino, más bien, todo lo contario; insiste en que el hombre 
es quien posee los bienes y no viceversa (es libre –liberal - y no siervo con respecto a 
ellos), y es por ello porque las riquezas no son buenas ni malas sino el uso que se haga 
de ellas. Además, hay determinados actos virtuosos que exigen gran cantidad de 
riquezas, como es el caso que hemos visto de la magnificencia. 
Esta concepción aristotélica de las riquezas es la que predomina en la ética que 
propone Alfonso X como base de su programa político. No podía ser de otra manera si 
los dirigentes tienen siempre grandes riquezas (personales pero, sobre todo, colectivas). 
Además, la autoridad aristotélica se presenta compatible con la divina, a quien hay que 
agradecer y dirigir los bienes, y se combina con la filosofía estoica, en cuanto que la 
voluntad del hombre es superior a, domina, los bienes exteriores. Pero, insisto, en 
Aristóteles queda claro que esta actitud virtuosa no implica desentenderse del deber de 
utilizar rectamente los bienes exteriores, sino que estos son necesarios para ejercer una 
sabiduría práctica (prudencia) en el servicio al bien público del reino. 
                                                                                                                                               
dan, que nada retienen. (Sobre la tranquilidad de espíritu, 8.5). Pero como nosotros no tenemos tanta 
fortaleza, hemos de reducir, al menos, nuestras haciendas, para estar menos expuestos a los ultrajes de la 
suerte´ (Sobre la tranquilidad de espíritu, 9). 
191
 Sobre la vida feliz, 24.5: `Digo que las riquezas no son un bien; en efecto, si lo fueran, nos harían 
buenos: ahora, como lo que se descubre en los malvados no se puede llamar bien, les niego este nombre. 
Por lo demás, reconozco que son dignas de tenerlas, útiles y tales que procuran muchas comodidades a la 
vida. Prefiero moderar mis goces a reprimir mis dolores´. Y Sobre la tranquilidad de espíritu, 8: 
`Pasemos a las haciendas, razón principal de las tribulaciones humanas; (…) al tiempo comprenderemos 
que la pobreza ofrece tanto menos ocasión de amarguras cuanto menos de pérdidas. (…) Por otro lado, es 
más tolerable, como he dicho, y más fácil no adquirir que perder, y por eso verás más contentos a quienes 
nunca ha prestado atención la suerte que a quienes ha abandonado.´ Y más adelante `Ahora bien esta 
medida nos parecerá bien si primero nos parece bien la parquedad, sin la que no hay caudales suficientes 
y con ella no dejan de ser bastante amplios, más que nada porque el remedio está al alcance y la propia 
pobreza puede convertirse en riqueza invocando la austeridad. Habituémonos a apartar de nosotros la 
ostentación y a ponderar la utilidad de las cosas, no sus atractivos. (…) aumentar la continencia (…) 
contemplar la pobreza con ojos imparciales, a practicar la austeridad, aunque muchos se avergüencen de 
ella, (…) incluso el muy abundante gasto en los estudios tiene justificación en tanto que tenga límite (…) 
que otro alabe ese hermosísimo monumento de opulencia regia, tal como Tito Livio, quien dice que fue 
una extraordinaria obra del buen gusto y el celo de los reyes; no fue aquello buen gusto o celo, sino lujo 
erudito, mejor dicho, ni siquiera erudito, ya que no los habían dispuesto con vistas a la erudición, sino al 
espectáculo, tal como la mayoría de los ignorantes tampoco en las cartillas de las primeras letras son 
instrumentos para el estudio, sino decoración para sus salones. (…) A los inmaduros y a los mediocres y a 
los menos juiciosos va destinada esta plática mía, no al sabio. Este no ha de andar temerosamente ni 
tanteando con el pie; pues es tan grande su confianza en sí mismo que no duda en hacer frente a la suerte 
y no está dispuesto a cederle su posición. Y no tiene ocasión de temerla, porque no solo sus esclavos y sus 
propiedades y su rango, sino su cuerpo también y sus ojos y su mano y todo lo que hace la vida más 
agradable, y a él mismo lo cuenta entre los bienes pasajeros y vive como prestado a sí mismo y dispuesto 
a restituirse sin pesar a quienes lo reclamen. Y no se tiene por despreciable precisamente porque sepa que 
no se pertenece, sino que todo lo hará con tanto celo, con tanto esmero como suele un hombre 
escrupuloso e íntegro guardar lo que le han confiado´ (Sobre la tranquilidad de espíritu, 9). 
192
 El antagonismo riqueza-sabiduría queda gráficamente reflejado en su Epístola a Lucilio, XVII, `A 
muchos que querían dedicarse al estudio de la sabiduría se lo han impedido sus riquezas´. 
181 
 
A esto se añade una diferencia en el medio de transmisión de la filosofía de 
Aristóteles y Séneca. El discurso filosófico del primero pretender seguir una forma 
filosófica, mientras que la filosofía estoica en Séneca se transmite literariamente en 
forma de epístolas. En ellas es más difícil establecer clasificaciones y diferencias entre 
las propiedades específicas de cada virtud, frente al programa que presenta la Ética a 
Nicómaco, donde la sistematicidad era muy útil para la redacción de un código 
legislativo. Además, a partir de la filosofía aristotélica se pueden establecer diferencias 
de grado en las virtudes, es decir, mientras Séneca presenta una moral para todo 
hombre, a partir del contenido aristotélico se pueden detectar ciertas virtudes o ciertas 
maneras de vivirlas que se corresponden con hombres de determinados estados sociales. 
Así, se ha visto cómo la superioridad regia se manifiesta en la administración de los 
bienes que su reino proporciona que, en este estudio, hemos restringido a la distribución 
de los bienes materiales (liberalidad y magnificencia). De la misma manera, la grandeza 
de alma se relaciona con la fortaleza de corazón que, a su vez, se concreta en la manera 
de enfrentarse a las grandes acciones; estas son, en muchas ocasiones, las guerras en 
defensa del bien del pueblo, lideradas por el monarca. Esta cualidad favorece la 
socialización de las virtudes que hemos visto en el código legislativo alfonsí. En la 
misma línea, Aristóteles insiste asimismo en la función cívica del hombre ciudadano y 
en los deberes que ha de cumplir para con el estado, y esta concepción del deber del 
hombre para con la polis, Alfonso X el Sabio –que no es el único – la utilizará para 
regular las relaciones de servicio (lealtad) a la corona que compete a cada grupo social. 
Al mismo tiempo, la superioridad en cantidad y calidad se compatibiliza con la 
defensa de las virtudes evangélicas de la pobreza y de la humildad, combinación que se 
hace desde los presupuestos cristianos que, apoyándose a veces en la moralidad clásica, 
la reestructuran de acuerdo con las coordenadas religiosas europeas. 
Por eso, aunque Aristóteles convive con otras auctoritates filosóficas y sagradas,  en 
este aspecto de la moral, resulta una fuente completa y eficaz para la ética de los 
gobernantes. 
Podemos concluir diciendo que tanto Cien capítulos como Partidas presentan tintes 
programáticos de la política alfonsí. El primero, de corte sapiencial, hereda gran 
cantidad de sus `máximas´ de los tratados sapienciales (Flores fundamentalmente), el 
segundo se concentra más en el carácter legislativo y desemboca en un género que, 
aunque portador de la herencia sapiencial, presenta de forma más concreta las 
cuestiones prácticas del reinado. 
En fin, la presencia de la influencia aristotélica en el tratamiento de las virtudes de la 
liberalidad y la magnificencia es más evidente –y es citada expresamente – en Partidas, 
mientras que Cien capítulos continúa la tradición sapiencial anterior, en sus diferentes 
manifestaciones. De esta manera, y en un lapso de tiempo breve, se observa el distinto 
tratamiento de las fuentes aristotélicas y pseudo-aristotélicas según el acceso a ellas 
pero, también, dependiendo del objetivo que se pretenda. Se irá viendo a lo largo de 
estas páginas la progresiva especificación de las fuentes que desembocará, siglos más 
tarde, en una revolución (renacimiento) en su tratamiento. Hasta aquí, este análisis ha 
querido servir como punto de partida de una recepción aristotélica especialmente útil en 




3.3.5. El molinismo: los reinados de Sancho IV (1284-1295), Fernando IV (1295-
1312) y Alfonso XI (1312-1350). El consejero de príncipes y la ideología 
nobiliaria 
 
Tras la Guerra Civil entre Alfonso X y Sancho IV, las líneas políticas que impondrá 
este último tendrán que depender del apoyo que le prestaron ciertos bandos nobiliarios. 
Mientras Alfonso X pretendió controlar desde arriba a las clases nobiliarias, dejando 
claro que su existencia dependía de la autoridad regia, Sancho IV tiende hacia una 
identidad cortesana, en la que el elemento nobiliario es esencial (Nieto Soria 1994b: 
135); estamos ante el denominado molinismo (Gómez Redondo 2012b). Un aspecto que 
presenta cierta novedad en la corte de Sancho IV es la inclinación del monarca a 
escoger a personas de confianza para ocupar cargos cancillerescos, independientemente 
de la anterior posición social anterior que tuvieran. El alto prestigio que Sancho IV 
otorga a la figura del consejero, como elemento indispensable para un entendimiento 
entre rey y súbditos. En este periodo, por lo tanto, cobran importancia de una manera 
especial las funciones de las personas cercanas al rey, que no solo dan cuenta de la idea 
de servicio al rey, mediante la sabiduría del consejo, sino también de la constante lucha 
de poderes que se ciernen sobre el rey y que, en no pocas ocasiones, contribuyen a 
debilitar su autoridad. En este entramado cortesano se dan también algunas obras 
literarias en las que Aristóteles tendrá cabida como autoridad, junto a Cicerón, como 
referente para la importancia de la sabiduría en el gobierno (Gómez Redondo 1998: 
944-945), es el caso, por ejemplo, de las enseñanzas del preceptor del rey, Juan Gil de 
Zamora y del El libro del consejo y de los consejeros, donde la autoridad aristotélica se 
utiliza también como fuente para el concepto del bien,
193
 cuestión que hace a Gómez 
Redondo asignar un carácter escolástico-clerical al tratado (Gómez Redondo 1998: 947 
y Nieto Soria 1994a: 139). Junto con El libro del consejo, otra obra que refleja la 
recepción del Estagirita durante este reinado es la de Li livre dou Tresor, que se traduce 
durante el reinado de Sancho IV, dándose un paso hacia el proceso del romanceamiento 
de algunos textos y lo que ello significa de interés por público cortesano que no era tan 
ducho en latín, así como de síntoma del fortalecimiento lingüístico que influye en la 
configuración de una identidad nacional. En el primer caso, la obra es resultado de una 
evolución de la literatura sapiencial que se amolda a las necesidades cortesanas de la 
monarquía y sirve, a su vez, a los propósitos ideológico-políticos del `molinismo´ 
(Gómez Redondo 1998: 943, 953). En esta obra se enumeran y consideran las 
características del buen consejero (ya se ha hablado de esta cuestión en Secreto) que 
transmite al rey la advertencia de que, en toda acción, ha de guiarse por la razón. En este 
sentido, entra en escena Aristóteles quien presenta el modelo de rey que cumple sus 
principales obligaciones: `poner fermosas leyes; fazer buenas conquistas; guardar las 
razones de las cosas que tañen al fecho del consejo, que lo que se faze con razón es 
bueno e provechosos´ (Libro del consejo, 71, pp. 48-55, cit. por Gómez Redondo 1998: 
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 `Libro de las Éticas, que quiere tanto dezir como libro que fabla de las buenas costunbres, que en tres 
maneras es el bien de lo omnes en este mundo´ (cit. por Gómez Redondo 1998). 
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957). Por lo tanto, en la dirección iniciada en el reinado de Alfonso X el Sabio, aquí 
Sancho incide todavía más en la importancia de la razón, esencia de la naturaleza 
humana, sin hacer tanto hincapié en el fundamento divino del reinado. Esta potencia que 
diferencia al hombre de los animales explica, también, el interés por la traducción de 
una obra de carácter enciclopédico como es la del Livre dou Tresor, en la que me centro 
a continuación por las referencias explícitas a las virtudes de la liberalidad, 
magnificencia y magnanimidad. 
Los grupos nobiliarios continuaban su lucha por el ascenso al poder cortesano. El 
desequilibrio que esto genera se intensificó a raíz de la regencia tras la muerte de 
Sancho IV. María de Molina tratará de encauzar el proyecto político de su hijo, futuro 
rey Alfonso XI, pero para ello tuvo que servirse de otros elementos diferentes a los 
propuestos por Alfonso X. Aunque el proyecto alfonsí sigue siendo el punto de mira, las 
circunstancias sociales exigen un replanteamiento. En ese sentido, la ceremonia de 
coronación de Alfonso XI era la `apropiada para recomponer su autoridad en torno a 
nuevas obligaciones y nuevos vínculos con la nobleza´ (Carrasco Manchado 2006: 538). 
Gómez Redondo explica al respecto cómo el desarrollo literario de la materia de ficción 
se convertirá en vehículo alternativo a la producción historiográfica y jurídica (Gómez 
Redondo 1999: 1225-1226), sirviendo a objetivos propagandísticos. 
Esta situación influye en el hecho de que los únicos destinatarios de regimientos no 
son los futuros reyes, sino que se incluyen como receptores los consejeros (privados) de 
estos (Palacios Martín 1994), hecho que retroalimenta el proceso de emulación (trato de 
igual a igual) de algunos linajes nobiliarios para con los reyes (don Juan Manuel es un 
ejemplo de esta realidad). 
En este marco de replanteamientos e intentos de Alfonso XI (y de María de 
Molina)
194
 por reinstaurar –en un nuevo contexto – la posición de autoridad política, se 
sitúa uno de los regimientos de príncipes que funciona como testimonio de recepción 
aristotélica: el De regno ad regem Cypri de santo Tomás de Aquino. La transmisión 
textual de este tratado `en el final del siglo XIII, durante toda el siglo XIV y buena parte 
del XV pasa por ser completamente desconocida´ (Nogales Rincón 2009-2010: 299-
300), pero no es incoherente pensar que las ideas tomistas se iban filtrando en el 
pensamiento cortesano peninsular, igual que lo hicieron en el resto de Europa. A pesar 
de los saltos cronológicos que hago a la hora de analizar el texto, he considerado 
oportuno incluir aquí este apartado porque la redacción y difusión europea comenzó su 
andadura en tiempos de Alfonso XI. 
Por otro lado, ayuda también a comprender el conjunto de la producción cortesana, 
en los puntos que aquí interesan, el hecho de que en esta corte vio la luz el Libro de 
buen amor que Juan Ruiz, Arcipreste de Hita escribió alrededor de 1330 y 1343. Me 
limito a apuntar esta referencia pues, aunque no se circunscribe específicamente al 
ámbito de educación de príncipes, ni a las virtudes seleccionadas en cuestión, sí que 
habla de la existencia de una lectura muy particular de las sentencias aristotélicas, en la 
que el Filósofo queda, como casi todos los elementos en la obra, parodiado en sus más 
esenciales desarrollos filosóficos. Lo que interesa destacar al respecto es la prueba de la 
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 Confrontar Gómez Redondo 1999 para la teoría sobre el molinismo. 
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autoridad aristotélica que ha podido evolucionar hasta el punto de que la aplicación de 




3.3.5.1. Brunetto Latini (1220-1295), Li livre dou Tresor: fuente indirecta de la 
Ética aristotélica 
 
Brunetto Latini redactó esta obra durante la temporada que pasó en Castilla, a 
propósito de su embajada al rey Alfonso X en 1260-1267.
196
 Durante esa etapa pudo 
consultar los fondos de las bibliotecas, y se cree que fue allí donde accedería a la 
Summa Alexandrinorum traducida por Hermann el Alemán (Bizarri 2001: 442-443).
197
 
Me interesa esta obra como medio que supuso para la transmisión de una versión 
abreviada de la Ética aristotélica (Montero 2010: 940-942) y por el hecho de que 
Brunetto la escribiera en francés y no en latín, por un lado, y que, a su vez, se tradujera 
a otra lengua vernácula: el castellano. 
Según la edición de S. Baldwin, son trece los testimonios castellanos, de ellos, tres 
son copias del siglo XIV y el resto del XV
198
. La traducción al castellano la llevó a cabo 
Alfonso de Paredes y Pascual Gómez en 1292, por encargo de Sancho IV (1258-
1295).
199
 Que el rey promoviera la traducción corrobora la orientación de su reinado 
hacia lo occidental y, más en concreto, lo nacional. Por otro lado, algunas de las 
aclaraciones terminológicas que acompañan a los términos traducidos al castellano 
denota el interés divulgativo, por `allanar´ el significado, del contenido de la obra. 
Como vengo haciendo hasta ahora, me centraré en los pasajes que remiten más 
específicamente al tipo de recepción de las tres virtudes seleccionadas para el análisis, 
que son los capítulos 21 a 23 del libro II, es decir, forman parte de la sección del libro 
para la que Brunetto toma la doctrina ética aristotélica como modelo (Gómez Redondo 
1998: 878). 
El método de traducción es el de `palabra por palabra´, y las traducciones léxicas son 
muy semejantes de lengua a lengua, así se observa en el caso de las virtudes: 
`larguesce´: `largueza´, `magnificence´: `magnifiçençia´, `magnanimité´: 
`magnanimidat´, en el de los vicios: `avers´: `avaro´ y `prodigue´: `prodigo´, `L´ome qui 
en ces choses se desmesure est cil qui despent plus que mestiers´: `el que se desmesura 
(…) el que despiende más´, `pusillanime´: `pusilanime´ y `vanaglorieus´: 
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 Sobre la fuente indirecta de las sentencias aristotélicas en el Compendium moralium notabilium de 
Geremia da Montangone consultar el trabajo de Maria Pilar Cuartero Sancho 2004. Sobre el aristotelismo 
heteredoxo que refleja el Libro de buen Amor sigue siendo de utilidad el trabajo de Francisco Rico 1985. 
196
 Hipótesis que apoyan Amador de los Ríos 1861-1865, Ferreiro Alemparte 1983, Bolton Holloway 
2002) y Gómez Redondo 1998: 864-865. 
197
 También, según afirma Jaime Ferreiro Alemparte, la Política aristotélica, que aparece citada en Siete 
Partidas (Ferreiro Alemparte 1988: 105). Aunque se ha sugerido más tarde que esta cita puede atribuirse 
a la Ética por la importancia implícita que da a la política el Filósofo en esta obra. 
198
 Bolton Holloway incluye el manuscrito Span d.1 de la Biblioteca Bodleian de Oxford y el manuscrito 
de la biblioteca Vaticana Ottoboniano 2054 entre estos testimonios del Trèsor en castellano. Pero ya se ha 
demostrado que estos dos manuscritos pertenecen a una distinta tradición de la castellanización de la 
Ética a Nicómaco de Aristóteles, referencia que haremos más adelante (Bolton Holloway 2002). 
199
 De los que contamos con 17 testimonios en castellano (cfr. texid BETA 1696). Y dos en aragonés (cfr. 




Pero también se observan algunas diferencias, que interesan para la comprensión y 
transmisión de estas virtudes.
200
 En primer lugar en el desarrollo de la virtud de la 
largueza (capítulo XXI, II libro, primera parte), en las que el texto castellano traduce 
sirviéndose de paráfrasis ausentes en el texto francés; donde el francés se limita a hablar 
de `largesce´, el castellano especifica `largueza de corazón´,
201
 aspecto que ilumina las 
relaciones que se establecen entre las tres virtudes y, más en concreto, con la virtud de 
la `grandeza de corazón o magnanimidad´.
202
 En el capítulo dedicado a la liberalidad, 
para traducir el término `passion´, el castellano opta por la palabra `miedo´,
203
 y para 
especificar la oposición entre liberal y avaro, la traducción castellana utiliza el término 
`escaso´.
204
 Para la virtud de la magnificencia, para la traducción de `parvifiques´ se 
selecciona `mendigo´, y más adelante la traducirá por `parvífico´, acompañando este 
vocablo con la aclaración `que quiere dezir mendigo´, que denota ese objetivo difusivo, 
`llano´, de la traducción.
205
 Una mala comprensión del vocablo francés produce 
diferencias en la traducción castellana, que tienen que ver con el significado y concepto 
de la virtud aristotélica. Un primer caso se encuentra en el capítulo dedicado a la 
magnificencia, donde el texto francés señala que 
 
Parvifiques est celue qui es grans choses marvilleuses se paine de po despendre, et ensi 
corront et gaste la beauté de son afaire; et par poi d´avoir qu´il garde pert grant honour et 
gran despens. (Carmody 1975: 193) 
 
Y el castellano traduce de la siguiente manera: 
 
Parvificus, [que quiere dezir mendigo] es aquel que, en los grandes fechos se trabaja de 
despender poco, & asi corronpe & desfaze la fermosura & la apostura de su fecho; & en 
poco de aver que guarda & escusa pierde muy grant honrra [+209 e grand pres] (Baldwin 
1948:104) 
                                                 
200
 La versión en castellano se cita a partir de la edición de Spurgeon Baldwin (1989). Y la versión 
francesa por la edición de Francis J. Carmody (1948). 
201
 Cil qui se duelt de ce que il done n´est mie larges, porce que il ne done pàs par largesce. (Carmody 
1948: 190) Et aquel que se duele de lo que da non es largo, por que non lo da por largueza de corazón´ 
(Baldwin 1948: 103). 
202
 `Magnanimes est cil qui est atornez à grandisme afaire, et s´esleece et esjoïst à faire les hautes choses´ 
(Carmody 1975: 193) `Magnanimo [es dicho onbre de grand coraçon, &] es aquel que es mucho 
endresçado por grandes fechos´ (Baldwin 1948:104). 
203
 `Cil qui se duelt de ce que il done n´est mie larges, porce que il ne done pàs par largesce, mais par 
vergoigne ou par autre passion.´ (Carmody 1975:192) `Et aquel que se duele de lo que da non es largo, 
por que non lo da por largueza de corazón mas por verguença o por algund otro miedo.´ (Baldwin 
1948:103). 
204
 `Et sont ausi come aver non en garder lor choses mais en l´autrui covoitier´ (Carmody 1975:192) `Et 
alguna vez es el onbre escaso en guardar sus cosas & non es escaso en desear & codiçiar las cosas de 
otro.´ (Baldwin 1948: 104). 
205
 `et l´ome qui est magnifiques est ententis par sa nature que ses afferes soient fet a grant honor, et a 
grant despens plus volenters que a petis; et qui en ce faut est apelés parvifiques.´ (Carmody 1975: 193) `el 
onbre que ha en si magnifiçençia quiere naturalmente que tdoas sus faziendas sean echas con muy gran 
honrra & con gran espensa, & non quiere que fuessen fechas a poca costa; & a quien esto fallesçe es 
llamado mendigo.´ (Baldwin 1948:104). 
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En la versión francesa se indica que el parvífico pierde honra y ganancias, en la 
castellana se utiliza el término pres que, aunque remite a las `cosas de valor´, también 
tiene una connotación `inmaterial´ del premio (`mérito´), como se ha visto a propósito 
del Libro de Alexandre, por lo que, en la versión francesa se hace más evidente la 
relación entre las personas dignas de honor y su posesión de riquezas materiales, y en la 
castellana el concepto de `premio´ amplía las implicaciones de la honra. Otro caso se 
localiza en el capítulo dedicado a la virtud de la magnanimidad, donde la traducción de 
`poures de corage´, se hace por `pobres de corazón´, que denota la identificación por 
oposición de la grandeza de ánimo con la valentía.
206
 En tercer lugar, se observa en 
todos los casos que la palabra francesa `honour´ se traduce en la versión castellana por 
`honrra´. Sabemos que ambos términos, aunque íntimamente relacionados, no son lo 
mismo; mientras `honor´ se corresponde con el premio otorgado por los actos de virtud, 
la `honra´ depende de la fama concedida por los demás. En la versión castellana, por lo 
tanto, se observa una identificación de ambos significados: aquel que demuestra poseer 
honor ha de ser directamente recompensado, considerado, por los demás, es decir, por el 
rey, único que otorga honra. Además, `nobleza de linage e señorio e riqueza ayuda 
mucho a que sea el onbre magnanimo´ o `que a en sy dos cosas por las quales es 
honrrado: la una es esta que agora dexiemos, e la otra es bondat.´
207
 Por lo tanto, no solo 
la virtud, sino las riquezas (donde se manifiesta tal virtud) son motivo de honra. El 
carácter aristocrático de la propuesta moral de Aristóteles combina a la perfección el 
realismo material de los bienes que han de poseer las clases regias y nobiliarias, con la 
rectitud o virtud de los que han de administrar tales bienes, en pro de la recta 
configuración de las relaciones sociales humanas, medios para que el ser humano 
alcance la felicidad. 
Acerca de las virtudes propias del gobernante que Latini propone en su tratado, se 
sirve de la Ética como uno de los referentes fundamentales. A partir de ella elabora un 
análisis de tales cualidades, que hasta ese momento ninguno de sus predecesores había 
llevado a cabo. Así expone cómo, además de la prudencia, el rey debe ser templado y 
sobrio, fuerte y magnífico en la guerra y en la paz y, finalmente, debe poseer un sentido 
de la justicia que incluye liberalidad, religiosidad, piedad, inocencia, caridad, amistad y 
deseo de concordia (Skinner 1978: 47). Esta elaboración se adscribe a esa construcción 
de la ética de príncipes tan europea y que no se limita al periodo medieval. 
 
3.3.5.2. La traducción de De regimine principum de Gil de Roma 
 
Cuatro razones fundamentales explican la inclusión en mi estudio de la traducción y 
glosa del De Regimine Principum de Gil de Roma (ca. Roma, 1243-Avignon, 1316). En 
primer lugar, el hecho de que Gil de Roma sea un transmisor de la filosofía ética 
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 `et cil qui est dignes d´avoir honor et dignité, se il a paor dou recoivre et de entremetre soi de si haute 
chose, il est apelez povres de corage.´ (Carmody 1975: 194) `el que es digno de aver honrra et a miedo 
de la reçebir & de se entremeter en tan alta cosa es llamado pobre de coraçon.´ (Baldwin 1948:104). 
207
 `Et noblesce de naissance, signorie, et richece, aident mout a home a estre magnanimes´ `Et cil est 
veraiement magnanimes qui a en soi .ii choses por les queles il est honourés; et ce est qui est devant dit, 





 con la particularidad de que están ausentes en su obra referencias a las 
Sagradas Escrituras y a los Padres de la Iglesia;
209
 en segundo lugar, porque constituye 
un testimonio de la herencia recibida a raíz de la educación tomista del autor;
210
 tercero, 
por la influencia que tiene la obra de Gil de Roma de la teología agustiniana (orden a la 
que pertenecía Gil de Roma), porque, aunque sabemos que la obra egidiana tiene una 
fuerte connotación aristotélico-tomista, que tuvo algo que ver en que no fuera aceptado 
el De regimine principum hasta el capítulo general celebrado en Florencia en 1287 
(López de Goicoechea Zabala 2003: 7),es también heredero de la influencia del De 
civitati Dei, sobre todo para los planteamientos a favor de una soberanía papal de corte 
absolutista (Copleston 1989: 447).
211
 Por lo tanto, la elaboración teórica que constituye 
la obra del De regimine principum podría considerarse como una muestra de la 
compatibilidad entre estas dos corrientes cristianas: la tomista y la agustiniana. Además, 
también santo Tomás `va modificando su pensamiento bajo la influencia creciente de 
San Agustín
´
 durante el período de tres años que median entre la redacción de la primera 
y segunda parte de Summa theologica. Estas dos obras son punto de referencia para Gil 
de Roma, a quien podemos referirnos pues como reflejo de `dos escuelas que se 
disputaban la primacía en el mundo intelectual´. (López de Goicoechea Zabala 2003: 4 
y 7). Aun contando con que fue la labor de síntesis de algunos autores medievales la que 
hizo realidad esta convivencia filosófico-doctrinal entre aristotelismo, agustinismo y 
tomismo, no deja de ser destacable la capacidad de la filosofía de Aristóteles para 
formar parte de tal síntesis, no solo como un elemento más, sino como pieza 
fundamental gracias a la sistematización que proporciona su pensamiento y 
metodología, que favorece la labor de recopilación, orden y estructuración de una 
doctrina ética, orientada a educar y fortalecer una autoridad terrenal, como es la regia. 
4) En cuarto y último lugar, observemos la postura que adopta Gil de Roma ante la 
relación entre el poder eclesiástico y el civil. Él defiende que la autoridad real se basa en 
una perfección moral espiritual, que depende de la autoridad eclesiástica.
212
 De hecho, 
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 Se demuestra esta influencia atendiendo al número de citas de la obra aristotélica que contiene: 230 de 
su Política, 185 de su Ética y 88 de su Retórica. Así como en la estructura tripartita en la que estructura 
sus libros, siguiendo la tradicional división aristotélica: ética, primer libro; económica, el segundo; y 
política, el tercero. (Díez Garretas 2003:.8-9). 
209
 La obra de Gil de Roma es reflejo de una postura que acepta el naturalismo de la filosofía aristotélica, 
sin considerarlo incompatible con la postura cristiana, que Gil de Roma no dejó de defender a lo largo de 
su vida. No deja de ser una muestra más de la progresiva delimitación que se estaba estableciendo entre la 
filosofía y la teología. 
210
 Sabemos que Gil de Roma estuvo bajo la enseñanza de santo Tomás de Aquino durante su periodo de 
formación en París, a donde fue enviado por su orden a partir de 1260 para estudiar teología y del 
aquinate depende doctrinal, teórica y conceptualmente a la hora de escribir la obra del De Regimine 
Principum. Recoredemos que por aquellos años la obra moral aristotélica ya se conocía a través de la 
traducción de Moerbeke (Política y Retórica, 1260) y Grosseteste (la obra entera de Aristóteles c.1246) 
así como por medio de los comentarios de los filósofos árabes y los de Tomás de Aquino.Incluso Gil de 
Roma defendió posturas tomistas a pesar de la condena que recibieron algunas de ellas. Las fuentes 
tomistas que emplea son, fundamentalmente, Sententiae Ethicorum y Sententiae Politicorum, De regno y 
la Summa Theologia (Briggs 1999: 10). 
211
 Además, el traductor y glosador Juan García de Castrojeriz, también acudirá a san Agustín como `cita 
permanente´ (Martín Sanz 2009: 223). 
212
 Idea que defenderá en su obra De ecclesiastica potestate (c. 1301-2) que se utilizó para la preparacíon 
de la Bula Unam sanctam y que formó parte de las disputas sobre las relaciones poder eclesiástico y 
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la obra está dedicada al hijo de Felipe IV el Hermoso, pero en el enfrentamiento que se 
produce entre el rey francés y el papa Bonifacio VIII, Gil de Roma se posicionará junto 
a la autoridad pontificia. 
La obra de Gil de Roma recorrió tierras castellanas antes de su traducción, así lo 
declara Fernando Rubio, quien aduce, a partir de Castigos e Documentos de Sancho IV 
(1292-1293), que si Sancho IV mandó traducir al castellano los Livre dou Tresor de 
Brunetto Latini, pudo haber estado en contacto con la versión francesa del Regimiento 
de Henrique de Gauchi (ca. 1285). De todas formas, esto es solo una posibilidad, pues 
las huellas en el texto no son `claras ni evidentes´. También dan cuenta de su difusión 
las conocidas las referencias de Don Juan Manuel en el Libro de los Estados (1327-
1322),
213
 así como la posibilidad de que fuera fuente de consulta para el Rimado de 
Palacio de Pero López de Ayala (1378-1403),
214
 a partir de la cual se demuestra que no 
pudo tratarse de la versión francesa ni de la española, sino que las coincidencias remiten 
al texto latino (Rubio 1960: 40 y 70). A propósito de estos dos nobles, podemos apuntar 
aquí que cada uno protagoniza una idea de corte bastante diferente entre sí: mientras 
don Juan Manuel equipara su figura (o incluso la colocaba en lugar superior) al rey, 
Pero López de Ayala se sabe parte –importante – de la corte regia, de la que depende y 
de la que se sirve para su posicionamiento social y político. Así, tanto en una 
concepción `feudalista´ del reino (Don Juan Manuel), hasta una concepción cortesana 
(López de Ayala), encontramos referencias indirectas a la teoría aristotélica sobre la 
educación nobiliaria o regia. 
La obra del De Regimine Principum de Gil de Roma tuvo enorme proyección en las 
diversas lenguas. Son más de 350 manuscritos latinos conservados a día de hoy, las 
copias latinas abundaron a finales del siglo XIII y la difusión fue mayor a principios del 
siglo XIV, lo que demuestra la progresiva ampliación en el público receptor. Además, 
aunque para Gil de Roma la lengua apta para los razonamientos filosóficos era el latín, 
las versiones a varias lenguas aparecieron pronto por toda Europa: la primera versión 
francesa en 1282 y sucesivas copias a partir de ella antes de 1300; la primera versión en 
italiano en 1288; las traducciones, adaptaciones y abreviaciones a varios dialectos 
alemanes en los siglos XIV y XV; las traducciones al flamenco a principios de siglo XIV; 
al inglés alrededor de 1400; y al catalán en el siglo XIV. (Díez Garretas 2003: 10-11). 
Pero es la traducción al castellano hecha por Juan García de Castrojeriz (ca. 1344-1350) 
la que es objeto de los siguientes apartados. 
En la corona de Aragón, el Infante don Jaime, Conde de Urgel pedirá a Fray Arnaldo 
Stanyol que se haga una versión en romance de la versión latina que poseía. Y en 
Castilla, el obispo de Osma, Bernabé, encargará a Juan García de Castrojeriz la versión 
                                                                                                                                               
poder civil durante, sobre todo primera parte, el siglo XIV. 
213
 Libro de los estados, Cap. 4: `Et si quisiéredes saber quales son las maneras et las costumbres de los 
buenos reyes et de los tiranos, et que diferencia es entre ellos, fallarlos hedes en el libro que fizo Fray Gil, 
de la Orden de Sant Agostín, que llaman De regimini principum, que quiere dezir Del governamiento de 
los Príncipes´. 
214
 Rimado de Palacio, 2550: `Qual regimiento deven los príncipes tener,  
es escripto en los libros que solemos leer. 
Gil de Roma, omne de grant saber 
in regimini principum lo fue bien componer´. 
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en castellano, para el Infante don Pedro, hijo de Alfonso XI; versión que el fraile 
acompañará de una extensísima glosa, que contribuye no solo a transmitir el contenido 
de la obra egidiana, sino a adaptarla a las necesidades castellanas, con lo que ello 




El tipo de información que podemos extraer de los ejemplares constata el interés que 
por esta obra demostraron las clases nobiliarias y, en muchas ocasiones, la importancia 
que daban a las tres virtudes que forman parte principal de este trabajo. Así, a partir de 
la información que nos aportan las bibliotecas nobiliarias, sabemos que 16 de los 22 
manuscritos conservados estuvieron en manos de nobles.
216
 En concreto y en el siglo 
XV, el testimonio conservado en Ms. 2709 de la Biblioteca Universitaria de Salamanca 
estuvo en manos de Pedro Fernández de Velasco, Conde de Haro (1399-1470) (de cuyas 
marcas de lectura me ocuparé en el capítulo correspondiente a la biblioteca del mismo). 
El conservado en Cambridge, Fitzwilliam Museum, McClean 180, ff.66rb-68bv, lleva el 
escudo de la familia Meneses en el primer folio y trae una decoración de influencia 
florentina, que influyó en las tendencias miniaturistas de la Castilla de segunda mitad de 
siglo (Villaseñor 2009: 47). Gemma Avenoza propone como posibles copistas de este 
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 Demetrio Martín Sanz señala al respecto que: `La traducción castellana del De regimine principum de 
Gil de Roma es una atractiva muestra, no solo del quehacer traslaticio de esta etapa, sino también de los 
nuevos usos y enfoques que se fueron adoptando en las cortes de Alfonso XI y Pedro I. Es un ejemplo de 
traducción por encargo real, auspiciada por el patronazgo de la corte y cuyo fin último es la formación del 
heredero, precisamente en el siglo XIV, centuria que contemplará una progresiva descentralización que 
enriquecerá los flujos de obras e influencias entre los diferentes territorios y lenguas al margen del 
mecenazgo del epicentro cortesano´ (Martín Sanz 2009: 196). 
216
 Madrid BNE: MSS/1208 (biblioteca Colegio Agustinos Descalzos de Jarandilla, 1692), MSS/1800 
(don Lorenzo Suárez de Figueroa, III conde de Feria, 1528), MSS/10223 (Marqués de Santillana), 
MSS/12904. Madrid Real Biblioteca Ms. II/215. Madrid, Fundación Lázaro Galdiano Inv. 15304 
(mandado copiar por Perafán de Ribera para su hijo Fernán Gómez de Ribera y copiado por Juan 
Balaguer en Sevilla en 1480). Madrid, Instituto Valencia de don Juan Ms. 26.I.5 (según una suscripción 
Luis de Fuentes fue su propietario. Posteriormente lo poseyó Pedro de Guzmán, tercer marqués de 
Montealegre (1674-1678). El Escorial, Esc. h.III.2 (procede de la librería de Pedro Ponce de León, 
Inquisidor general y obispo de Plasencia († 1573). Esc. h.III.8 (según el nombre apuntado al final de la 
tabla de capítulos puede que perteneciera a Luis Núñez de Toledo, señor de Villafranca desde 1576). Esc. 
h.I.8 (conservado en la Biblioteca de El Escorial desde 1600-1605).Esc. K.I.5 (procedente de la biblioteca 
del Conde Duque de Olivares). Salamanca, Universidad Ms. 2097 (Gómez de Roxas-Colegio Mayor del 
Arzobispo), Ms.2277 (Colegio Mayor de Cuenca), Ms. 2709 (Conde de Haro). Londres, Victoria and 
Albert Museum MSL/1950/2463 (biblioteca de Olivares Juan de Iriarte, bibliotecario del rey). 
Cambridge, Fitzwilliam Museum, McClean 180, ff. 66rb-68vb (Fernan Alvarez de Toledo, como 
comitente). El conservado en Lisboa, Lisboa Arquivos Nacionais - Torre do Tombo MS. da Livraria 1796 
(se sabe que fue propiedad de Teotonio de Braganza (Braganza, 1530-Valladolid, 1602), cuarto obispo de 
Évora (desde 1578) que lo donó a la Cartuja de Évora, cuando la fundó. El manuscrito 5685 Philadelphia 
Rosenbach Museum & Library 482\2 (Luis de la Cerda, quinto conde de Medinaceli y posteriormente a 
Álvaro de Luna y Ayala, II señor de Fuentidueña. Valladolid Biblioteca Histórica de Santa Cruz U/Bc Ms 
251 (provenía del Colegio de Jesuitas de Vilalgarcía de Campos (siglo XVI). El conservado en Madrid, en 
la biblioteca de la Real Academia de la Historia Ms. 9/5685 (fue un regalo de Francisco Medina de 
Mendoça a Íñigo López de Mendoza, quinto duque del Infantado (1536-1601). Francisco Medina fue 
servidor como caballero gentil-hombe en la casa ducal del Infantado y cronista que bebe de la rica 
biblioteca de tales antepasados. Por último, el conservado en Sevilla, Biblioteca Provincial de la 
Universidad de Sevilla 332/131 (parece que perteneció a Fradrique Enríquez de Ribera, primer marqués 
de Ribera desde 1514 (Beta manid 2415). Sobre el conservado en Palma de Mallorca Fundación 
Bartolomé March B95-V3-27 se conoce que antes de Palma de Mallorca estaba en Madrid, basada en este 
ejemplar esperamos la investigación de José Demetrio Sanz. (cfr. Díez Garretas et alii 2003). 
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manuscrito a Pero Díaz de la Torre o como comitente a Fernando Álvarez de Toledo, I 
conde de Alba de Tormes (BETA manid 2263) (Avenoza 2010). También, en este 
testimonio, la inclusión del fragmento del Regimiento junto con otros textos clásicos, 
enmarca el tipo de lectura o intereses que interesaban a los nobles, 
217
 así como se 
observa la combinación entre el interés por la traducción al vernáculo, con una serie de 
contenidos relacionados íntimamente con el grupo nobiliario: uno de ellos es la 
preocupación por transmitir la importancia de la virtud de la lealtad, típico valor 
nobiliario y esencial para el fortalecimiento de la monarquía, y otro el valor de la 
valentía en el campo de batalla, donde se hace referencia a la virtud de la 
magnanimidad: 
 
La quinta los magánimos e de grand coraçón entienden de escapar sangre de sus 
enemigos en los campos delas batallas, e en el conbatimiento de las cibdades e de las villas. 
E son piadosos a los vençidos e a los que non pueden contrastar. E los flacos de coraçón 
han el contrario, que non osan veer la sangre que se derrama en las batallas nin en los 
conbatimientos de las cibdades e de las villas. E han miedo de veer la sangre que se derrama 
en tales lugares. E son crueles en derramar la sangre de los que tienen presos o vencidos. 
(Cambridge, Fitzwilliam Museum, Ms. Mc.Clean 180, f.65vb) 
 
En este contexto, en los folios 66rb-66vb, se transmite una selección de varios 
fragmentos del Regimiento traducido por Castrojeriz: en uno de ellos se expone la 
opción de Hipodamo para el gobierno de la ciudad (libro III, capítulo XIX); en otro, la 
defensa de las ciudades y castillos (libro III, segunda parte, Cap. XIX); y en el último, la 
manera en que se ha de combatir a los sitiados y el tipo de construcciones necesarias 
para el caso (libro III, tercera parte, cap. XXI-XXII). Por lo tanto, estamos ante un caso 
más de transmisión de los intereses nobiliarios militares a través de una autoridad que 
trae tintes aristotélicos. 
La proveniencia del resto de manuscritos de la traducción de Castrojeriz se ha 
documentado en manos de casas nobiliarias en fechas más tardías a las que en este 
capítulo nos ocupan.
218
, que nos vuelve a traer aquí la continuidad de intereses que ya 
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 Libro de las ystorias de Roma de Pablo Orosio mandado traducir por Fernán Álvarez de Toledo 
(ff.1ra-60ra); Amostramiento del malicioso e del nescio e daño e provecho de entramos, que incluye un 
fragmento de la muerte de Aristóteles, Asdranapolus rey de Siria y Agensal y Aderbal y Agalliffa de 
Baldaque y al rey don Pedro de Castilla; fragmentos de la Divina Comedia; Virtudes de la hierba del 
pico y oraciones para recogerla (ff.61ra- 69rb) y, por último, Notas sobre los metales y los planetas 
(f.69). 
218
 Salamanca, Universidad Ms. 2709) Sevilla, Universidad Ms. 332/131pudo pertenecer al marqués de 
Tarifa, Fadrique Enríquez de Ribera, primer marqués de Rivera desde 1514; Filadelfia, Rosenbach 
Foundation Ms. 482/2, parece que en 1548 fue comprado por el marqués de Vivero y los escudos remiten 
a Luis de la Cerda, quinto conde de Medinaceli. Posteriormente perteneció a Álvaro de Luna y Ayala, II 
señor de Fuentidueña; el Ms. 1800 (solo libros I y II), consta que en 1528 pertenecía a don Lorenzo 
Suárez de Figueroa, III conde de Feria; el Ms. escurialense k.I.5 y el conservado en el Victoria & Albert 
Museum Library de Londres, MSL/1950/2463 pertenecieron al Conde Duque de Olivares (1587-1645); El 
Ms. 26.I.5 del Instituto Valencia de don Juan perteneció a Pedro de Guzmán, tercer marqués de de 
Montealegre (1674-1678); el MSS/1208 de la Biblioteca Nacional de España pasó de estar en el Colegio 
de Agustinos descalzos de Xarandilla en 1692 a las manos de Fernando José Velasco; el Ms. 9/5685 de la 
Real Academia de la Historia fue regalo de Francisco Medina de Mendoça a Íñigo López de Mendoza, V 
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Cambridge, Fitzwilliam Museum, McClean 180, f.1r 
 
Todos estos datos corroboran la intencionalidad de Castrojeriz de, además de responder 
a la demanda real, abrir el público receptor de la obra egidiana sin reducirlo 
exclusivamente a la realeza. En este sentido, el interés hacia una audiencia laica queda 
                                                                                                                                               
Duque del Infantado (1536-1601); El Ms. 1215 de la Biblioteca de Palacio se registra en la Biblioteca de 
Diego Sarmiento de Acuña, Conde de Gondomar (1567-1626); el conservado en la Fundación Lázaro 
Galdiano, inv. 15304 fue mandado copiar por Perafán de Ribera para su hijo Fernán Gómez de Ribera; el 
escurialense ms. h.III.8 pertenece a Luis Núñez de Toledo (señorío de Villafranca) (siglo XVI). A 
autoridades eclesiásticas pertenecieron dos (Lisboa, Torre do Tombo, Ms. da Livraria 1796, propiedad de 
Teotonio de Braganza (1530-1602), cuarto obispo de Évora (desde 1578), quien lo donó a la Cartuja de 
Évora; Manuscrito Esc. h.III.2, procede de la librería de Pedro Ponce de León, Inquisidor General y 
obispo de Palencia (†1573), este manuscrito no se incluye entre los que legó a la biblioteca de Felipe II). 
Y a dos personas con cargos oficiales perteneció el manuscrito 2097 de la Universidad de Salamanca 
(propiedad de Gómez de Roxas y utilizado por Francisco Bocanegra. Ambos vivieron en los reinados de 
Juan II, Enrique IV y los RRCC. Gómez de Roxas debe de ser un familiar de Sancho de Rojas que fue 
Merino Mayor de Burgos con los Reyes Católicos y Francisco Bocanegra, hijo de Juan Bocanegra y nieto 
del Almirante Micer Gil de Roma Bocanegra, fue Alcalde Mayor de Burgos desde finales del reinado de 
Juan II hasta 1476). Como propiedad de la universidad, 2 (Salamanca, Universidad Ms. 2277, perteneció 
al Colegio Mayor de Cuenca, de la Universidad de Salamanca; y el conservado en la Universidad de 




expuesto en el prólogo del traductor y glosador.
219
 De hecho, en las dos versiones (breve 
y larga según nomenclatura de José Manuel Fradejas Rueda, et alii 2004: 23), la primera 
de ellas especifica que el contenido del tratado no ha de interesar únicamente a los 
reyes, y por eso explica que en el nuevo texto solo se incluye la materia relativa a los 
dos primeros libros, dado que el gobierno de la ciudad y del reino no les compete. Al 
mismo, de estos dos libros, también son eliminados aquellos capítulos más 
específicamente destinados a la formación del príncipe´ (Sanz Martín 2009: 203-
204).Por último, algunos datos extraídos a partir de los signos gráficos de lectura 
(manecillas y llaves fundamentalmente) que he podido constatar en diez de los veintitrés 
testimonios, confirman un alto interés en la doctrina ética referente a nuestras virtudes. 
A esta cuestión dediqué una comunicación presentada en el IV Congreso de la SEMYR 
(2012). Allí presenté u modelo de análisis que puede extenderse a todos los manuscritos 
conservados de la traducción del Regimiento de Gil de Roma. En ese momento presenté 
los resultados de los manuscritos conservados en las Bibliotecas de Madrid (13 de los 
22). En ellos observé que las ideas que se señalizan repetidamente, por número de 
coincidencias, eran las siguientes: (a) Desaprobación de la avaricia: en dos manuscritos 
se señalan de manera literal en (BNE, MSS/12904 y Fundación Lázaro Galdiano, Inv. 
15304). El manuscrito Esc. h.I.8 señaliza también esta idea de manera indirecta a través 
de las anotaciones junto a la idea del deber de utilizar las riquezas para el bien común. 
La desaprobación del avaro se corrobora con la afirmación de que es mejor ser gastador 
que avariento, que traen señalizada los manuscritos Esc. h.I.8, BNE, MSS/ 12904 y Esc. 
K.I.5. (b) La idea de lo vergonzoso de ser pedigüeños se señaliza en dos manuscritos 
(Esc. h.I.8 y BNE, MSS/ 12904) (c) La relación entre la clase nobiliaria y la liberalidad 
se señaliza en dos manuscritos (BNE, MSS/10223 y Fundación Lázaro Galdiano Inv. 
15304) (d) Por último, dos ideas señalizadas que aclaran la jerarquía de valores. En 
primer lugar, el manuscrito de la Fundación Lázaro Galdiano destaca la idea de la 
superioridad del rey del cielo (fuente de autoridad eclesiástica pero también 
monárquica) y el deber de justicia de servir a Dios y a la Iglesia, idea esta última que 
también se destaca mediante llamada de atención en el manuscrito Esc. h.I.8. En 
segundo lugar, y relacionada con la anterior, la valoración de la virtud de la humildad, 
para la cual encontramos que el manuscrito conservado en la Fundación Lázaro 
Galdiano, señaliza el ejemplo del emperador Constantino que fue humilde ante los 
obispos pues se consideró indigno de juzgar a aquellos que son instrumentos de Dios. 
En una estancia de investigación en Reino Unido consulté el manuscrito conservado en 
la biblioteca londinense del Victoria & Albert Museum MSL/1950/2463, que no trae 
signos de lectura (y que no es la continuación de Esc. h.I.8) (Kennedy 2013). Sobre las 
peculiaridades del manuscrito Mc. Clean 180 conservado en Cambridge, Fitzwilliam 
Museum he hablado más arriba. 
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 Lo demuestran claramente las siguientes palabras extraídas del prólogo, que cito por la edición de Juan 
Beneyto Pérez, Glosa Castellana al “Regimiento de Príncipes” de Egidio Romano (Madrid: Centro de 
Estudios Políticos e Institucionales, 2005). `E no solamente el rey as todo omme del mundo debe amar 
mucho este libro e leerlo muchas veces o facerlo leer ante si, ca por el sabra toda la filosofia moral cuanto 
le cunple saber della´ (Libro I, Cap. II). 
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a) Juan García de Castrojeriz: traductor y glosador 
 
La intención de Juan García de Castrojeriz no era `la labor de un traductor 
cualquiera: sino que tenía que adaptar los vocablos teóricos latinos y encuadrar el 
pensamiento de Aristóteles al lenguaje castellano. Pero también tenía que hacer 
admisible a un pensamiento cristiano esta obra que no era de Aristóteles, pero que se 
basaba constantemente en él´ (Bizarri 2000: 227). Por lo tanto, hemos de observar, por 
un lado, las cuestiones lingüísticas de la traducción y, por otro, las cuestiones 
doctrinales que se engarzan en las glosas puesto que influyen en la concepción de la 
doctrina ética del Filósofo que se recibirá en Castilla. 
A propósito de la glosa, Rodríguez Velasco afirma que su posición es `central e 
incluso independiente, una atalaya, pues, no marginal, sino privilegiada para la 
construcción de un discurso de impacto cultural y de una experiencia dialéctica´. Que 
nos habla, pues, `de una recepción activa de la glosa como texto tan central como el 
propio texto tutor´ (Rodríguez Velasco 2001: 123). De hecho, de los veintitrés 
testimonios, son solo tres los que traen el texto de la glosa separado gráficamente del 
texto, por lo que los lectores de entonces recibieron en su mayor parte el texto 
unificado,
 220
 lo que influye en el tipo de recepción aristotélica que esto implica.
221
 De 
todas formas, en el análisis, establezco las diferencias de conceptos que transmite Gil de 
Roma y que transmite la glosa, para así mostrar las posibles diferencias y evoluciones 
de la doctrina sobre las virtudes que nos ocupan. 
Las glosas, en unos casos, especifican la doctrina aristotélica, en otros la 
complementan y en ocasiones la modifican. Las fuentes de las glosas no son, como cabe 
esperar, exclusivamente aristotélicas; en su mayor parte constituyen obras de carácter 
enciclopédico, universalmente utilizadas en los centros intelectuales europeos, como 
son las de Juan de Gales, Communiloquium y Breviloquium o el Moralium dogma 
philosophorum de Guillermo de Conches (Huélamo 1997: 821-822 y Guardiola 1995), a 
través de las cuales, indirectamente, remite a otras obras aristotélicas. En concreto, las 
referencias a la doctrina moral del Filósofo que encontramos en las glosas remiten, por 
un lado, a la obra egidiana original y también a Juan de Gales. En esta obra, la autoridad 
más citada es Séneca (102 citas) y le siguen Cicerón (83) y san Agustín. La 
combinación entre aristotelismo y agustinismo es una de las constantes en el regimiento 
de Gil de Roma también. Aristóteles ocupa el noveno lugar en cantidad de citas de los 
12 autores más citados. En concreto, se localizan, en la primera parte, 16 citas de 
Aristóteles y 8 de la Ética; en la segunda parte, 5 de la Ética; y de la cuarta a la séptima 
parte, 2 de la Ética (Swanson 1989: 102, 138 y 164).
222
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 Que la primera edición incunable de esta obra siguiera este mismo esquema unitario corrobora este 
hecho (Inc. San Román 17 de la Biblioteca de la Real Academia de la Historia, impreso en Sevilla en 
1494 bajo la dirección de Meinardo Ungut y Estanislao Polono). 
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 Viene a propósito traer aquí la acertada conclusión de K.Kennedy al respecto: `These reworkings of 
the original De regimine by later Castilian translators show the adaptability of the treatise to the tastes of 
fifteenth-century Spanish readers and its consequent popularity.´ (Kennedy 2013: 181). 
222
 Según la temática tratada, se localizan las citas de la siguiente manera: 1) A propósito del orden de la 
comunidad (Comm., I parte, Distinción 1, Cap. IX- Cael. II, 14); 2) sobre el orden de los miembros de la 
comunidad (siguiendo la clásica comparación de Gales de la comunidad como cuerpo) (Comm., IV Parte, 
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El texto de Gil de Roma presenta una estructura que sigue el contenido aristotélico 
del libro IV de la Ética, que cita expresamente, y también se observa en ella influencia 
de los Comentarios a la Ética y la Suma Teológica de santo Tomás de Aquino, a quien 
no cita. Dada la frecuente combinación de los regimientos con extractos de la filosofía 
práctica aristotélica, se ha sugerido que el regimiento de Gil de Roma se hubiera 
utilizado como comentario sobre un compendio de la moral del Filósofo (Briggs 1999: 
50). 
El desarrollo de las tres virtudes seleccionadas en este estudio viene desarrollado en 
los capítulos XVII al XXII de la segunda parte del Libro I. En la tercera parte del libro 
II, capítulo XVIII y XIX encontramos la relación de estas virtudes con la virtud de la 
cortesía, propia del ámbito regio y nobiliario. Y en la primera parte del libro III, capítulo 
XI y segunda parte, capítulo VI, hace referencia a las ventajas políticas de la virtud de la 
liberalidad. En este último caso remite a la Política aristotélica y en los anteriores cita 
también como fuente a la Ética. 
 
b) `Liberalidat, largueza y magnificençia´ 
 
 Los capítulos XVII y XVIII de la segunda parte del Libro I enumeran las cuatro 
virtudes cardinales a las que añaden ocho. Las cuales las clasifica, a su vez, en dos 
grupos: aquellas que se refieren a los bienes y a los males temporales exteriores, 
divididos en bienes provechosos -ordenados a otro fin- y bienes honestos – bienes en sí. 
Es en estos últimos donde se localizan los bienes provechosos, que deben ser regidos 
por la virtud de la liberalidad. Hasta aquí podemos reconocer la doctrina aristotélica, 
clasificada de acuerdo con los presupuestos escolásticos tomistas (cfr. Tomás de 
Aquino, Summa, Iª-II
ae
, q. 54 y ss.). Continúa citando a Aristóteles a través del libro IV 
de la Ética y expone que son dos las virtudes que se refieren a este tipo de bienes: la 
liberalidad y la magnificencia, a las que diferencia igual que hace su maestro santo 
Tomás (Sent. Ethic., IV, 6): 
 
Ca la liberalidat e franqueza, que en otro nonbre es dicha, dezimos que cata a las despensas 
mesuradas e medianas e non son grandes nin pequeñas. Mas la magnifiçençia es tal virtud 
que cata a las grandes despensas. E esto en qual manera se deve entender adelante lo 
mostraremos (Esc. h.I.8, Cap. XVII, ff.81v-82r) 
                                                                                                                                               
Distinción XI, cap. I- De anima, III y De animalibus, XIV; 3) sobre la obligación de todo rey a ser justo 
(Comm., I Parte, Distinción 3, Cap. VI-EN, V, 8), y como un padre (justo) para sus súbditos (Comm., I 
Parte, Distinción 3, XX-EN, VIII, 11); Las características de la tiranía (I Parte, Distinción 3, Cap. XX-EN, 
VIII, 12); 4) sobre la necesidad del consejo para todo que se precie de ser sabio, para lo que cita al 
`comentador´ Averroes (Comm., IV Parte, VI Distinción, cap. VI- EN, VI) y EN, II,2). (Complementado 
con la cita de la Retórica, I.); 5) sobre los tipos de amistad (Comm., IV Parte, Distinción 8, Cap. V-EN, 
VIII, 2) frente a la falsedad (semejante a los lobos, De animalibus.); 6) sobre la educación de los hijos: 
(Comm., II Parte, Distinción 2, Cap. I) y el amor obligado entre hermanos (Comm., II Parte, Distinción 3, 
Cap. I). Además cita a Aristóteles como educador de Alejandro, a partir de la cita de Gelio, Noches 
Áticas, reproduciendo la epístola del rey Filipo al Filósofo encomendándole la educación de su hijo 
(Comm., I parte, Distinción 3, cap. VII). Y los consejos aristotélicos a Alejandro (Comm., I parte, 
Distinción 3, cap. XII) La importancia destacada que Juan de Gales otorga al consejo la toma de 




La liberalidad es el término medio entre los vicios de la `avariçia´, cuando `fallesçe 
en las espensas´ y el `gastamiento´, cuando `sobrepuja e dar mas que conuiene´.
223
 Para 
explicar el concepto de término medio, se sirve del ejemplo de la virtud de la fortaleza, 
como medio que es entre temores y osadías (comparación que no encontramos en los 
Comentarios tomistas). Seguidamente expone las características que ha de cumplir un 
rey liberal: no solo gasta adecuadamente, sino que, ha de guardar sus rentas 
convenientemente, para no tener que tomar de las ajenas para ejercer su liberalidad. Al 
respecto aclara que compete al liberal el acto de gastar, mientras que aquel que toma 
donde no debe no se considera `iliberal o non franco´, sino injusto. Por lo tanto, la 
liberalidad no se identifica con la justicia, sino que, aunque ambas tengan que ver con la 
distribución de bienes, son virtudes diferentes.
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 Acto seguido, enumera cinco razones 
que `el filosofo prueua en el IV libro de las eticas´, entre las que nos interesa destacar la 
de emplear el dinero para gastos comunes, que son aquellos orientados siempre al 
mayor bien, y recibiéndose por ello mayor honra y amor por parte de todos. Es decir, el 
reino estará ordenado desde la cabeza, el rey, hacia los súbditos, que rinden pleitesía a 
su superior a cambio de la liberalidad de sus actos; doctrina esta a la que vuelve en el 
libro III, Primera parte. Capítulo. XI. `Commo conviene en la çibdat que las posesiones 
sean propias e comunes´, donde establece, en nombre de la Política de Aristóteles, la 
desventaja de que todos los bienes sean comunes, argumentando que conviene que haya 
desigualdad en el dominio (señorío) de las posesiones para evitar el desorden y 
contiendas que se dan entre los hombres, porque tienden naturalmente a la avaricia. 
Será, por lo tanto, la virtud de la liberalidad la que establezca el equilibrio entre 
propiedad y comunidad ciudadana. En la misma línea, en la segunda parte del tercer 
libro, capítulo VI (`Do muestra en cuales cosas deve haver aventaja el rey sobre todos 
los otros ommes e cómo el rey se departe del tirano´) establece como primera causa de 
la autoridad regia la de ser liberal con sus súbditos, citando el libro V de la Política de 
Aristóteles como referencia. 
La glosa al capítulo XVII se separa del texto, identificando la liberalidad con la 
justicia, y basándose en la `Doctrina de los filósofos morales´, que remite a Moralium 
dogma philosophorum de Guillermo de Conches, una de las fuentes que usó Castrojeriz 
para su glosa.
225
 Añade, siguiendo la misma fuente, que el liberal posee un carácter 
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 La virtud de la liberalidad se expone en los siguientes pasajes de la obra: Libro I, segunda parte: cap. 
XVII y XVIII; Libro II, tercera parte: cap. XI; Libro III, segunda parte: cap.VI. Y la de la magnificencia 
en: el Libro I, primera parte: cap. XIX, XX y XXI. Libro II, Tercera parte: cap. XVIII. 
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 Volverá a establecer esta clara diferencia en el capítulo XVIII del segundo libro, tercera parte: `porque 
muchos son los que fazen obras de virtudes partiendo los sus bienes a los otros, e esto non lo fazen por 
que les plaze de despender nin por que se deleyten en dar, la qual cosa faze el omme liberal, nin otrosi 
non lo faze porque quiera cumplir la ley que le manda, la qual cosa faze el justo legal (…)´ (Londres, 
Victoria & Albert Museum MSL/1950/2463, f.35r). Veamos por ejemplo `Et si quidem simpliciter in 
alterum transferat rem suam absque debito, sicut in donatione, non est actus iustitiae, sed liberalitatis. 
Intantum autem ad iustitiam voluntaria translatio pertinet inquantum est ibi aliquid de ratione debiti.´ 
(Summa, IIª-II
ae
, q. 61, a. 3). 
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 En su obra dedica un apartado a la liberalidad, de la que dice `Hec virtus in tribuendo et retribuendo 
tota consistit. Dividitur autem iusticia in severitatem et liberalitatem.´ (Guillermo de Conches, Moralium 





y continúa exponiendo las propiedades del liberal, pero esta vez acudiendo a 
las autoridades clásicas de Séneca (De beneficiis) y Cicerón (De officiis), para las que, 
pudo haberse servido de la obra de Juan de Gales. A propósito de Séneca, relata la 
anécdota del rey Alejandro que regaló una ciudad a un pobre, y la relaciona con la 
máxima cristiana de que `Dios hace llover sobre justos e injustos´. De esta manera, se 
identifica la actitud del rey con la de Dios y se insiste en la valoración de los pobres, 
que presenta esa cierta novedad teórica con respecto a la ética aristotélica. 
En el capítulo XVIII, Gil de Roma vuelve a repetir la idea de que la franqueza no 
consiste en gran cantidad de dones, sino en la disposición regia de donarlos 
ordenadamente, para que el reino esté organizado de manera natural (de acuerdo con el 
naturalismo transmitido en el Libro II de la Física de Aristóteles). Acto seguido, expone 
la doctrina sobre los perjuicios que la avaricia y el gasto excesivo acarrean a los reinos y 
cómo, frente a ellos, deben emplearse los bienes para el bien común. A propósito de los 
excesos, Gil de Roma sigue al Filósofo, aduciendo que el vicio de excederse en los 
gastos siempre será más beneficioso que excederse en la avaricia. 
Como en este capítulo se centra en las virtudes regias, para explicar la virtud de la 
liberalidad establece tres relaciones semánticas que fundamentan las razones de su 
conveniencia. En primer lugar, aunque diferenciando las virtudes, la traducción 
castellana establece una relación de semejanza entre liberalidad y magnificencia o 
`largueza´: 
 
Conviene a los rreyes de ser largos liberales e dadores. Ca esta virtud que es en las espensas 
por alguna semejança es dicha largueza, liberalidat e franqueza. Ca la largueza es dicha a 
semejança de vasos, ca los vasos que han la boca estrecha non dan bien lo que tienen nin lo 
que es en ellos. Et, por ende, el que es abonado en despensas e en donadíos es dicho largo, ca 
ha manera de vaso ancho e largo e da ampliadamente lo que tiene. Pues que asi es commo 
convenga al fuerte aver la boca más ancha quanto d´ella deven más los ommes tomar e sacar, 
tanto conviene al rey de ser más largo quanto la su magnificencia e la su largueza a más se 
ha de estender que la largueza de los otros. (Esc. h.I.8, f.86v) 
 
En segundo lugar, repite que conviene más excederse en el gasto que en la avaricia, 
pero que el liberal guardará el orden natural adecuado a la virtud. Para desarrollar la 
tercera razón, indica que un rey ha de ser liberal, porque la largueza tiene tres nombres: 
el primero, `es dicha largueza´ `como el vaso grande´; el segundo, `liberalidad o 
franqueza´, con lo que quiere decir que los reyes serán libres de sus riquezas, frente a la 
servidumbre que sufren los avaros hacia sus bienes; y el tercero, `comunicabilidad´ (en 
la versión latina, comunicabilitas), que abre el campo de relación de la liberalidad, por 
un lado con la amistad, basada en el intercambio de bienes y, por otro, con el concepto 
de cortesía, que será elemento fundamental entre nobles y reyes y que se trata en De 
regimine, libro III, Segunda Parte, cap. XVIII.
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 Finaliza Gil de Roma, advirtiendo que 
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 Moralium dogma philosophorum, Libro I, De iustitia: `Liberalitas est virtus beneficiorum erogatrix, 
quam eandem pro affectu benignitatem, pro effectu beneficientiam dicimus. Hec virtus in tribuendo et 
retribuendo tota consistit´. 
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 Gil de Roma, De regimine principum, París, BnF, Bibliothèque de l´Arsenal, Ms-744: `esse largos 
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el rey ha de dar cuanto conviene y a quien conviene, nunca a hombres `lisonjeros ni a 
garzones ni a malos ommes´, porque no ha de hacerlo en busca de `vanagloria´, ni 
`pompa´ ni por `loor del mundo´. 
La glosa corrobora estas ideas, insistiendo en la alabanza que recibieron los reyes 
`largos´, frente a los que fueron `denostados´ por su avaricia. Las autoridades que cita 
son: Juan de Salisbury (Policratus), Cicerón (De officiis), Boecio (De consolatione) y la 
obra de San Ambrosio (De Officiis), con la que insiste en la limosna hecha 
misericordiosa y discretamente, huyendo de la alabanza y remitiendo al Evangelio (Mt, 
VI). Insiste también en la donación a los pobres, apoyándose en Séneca, y, por último, 
con Beda el Venerable, recuerda que los pobres rezarán por él y le alcanzarán así el bien 
sumo celestial, gracias a sus plegarias; así sucedió con el rey de Francia, santo, a quien 
Dios engrandeció su reino por distribuir sus riquezas también entre los pobres. 
En los capítulos del libro I insiste en la diferencia entre liberalidad y magnificencia. 
Esta última, como ya señaló Aristóteles, consiste en los grandes gastos por motivos 
graves y mayores. Después establece la división de la virtud según la cantidad del gasto 
y el valor del objeto. En cuanto a la cantidad, los extremos son, por exceso, los 
`gastadores´, a quienes el Filósofo llama `bannausus, que quiere dezir fuegos e fornos, 
por que estos tales asi commo fuego e forno consument todas las cosas´
228
 y los que se 
dejan llevar por el vicio por defecto son los denominados `parvificos´. En cuanto al 
objeto, los actos dignos de gastos magníficos son, por este orden, los consagrados a 
Dios: iglesias y sacrificios y, cristianizando los términos, vestimentas y cálices; después, 
los dedicados a la comunidad; acto seguido, los dirigidos a personas dignas de honra; y, 
por último, los gastos personales exigidos por la propia dignidad: como aquellos que 
duran toda la vida, como son, por un lado, las grandes casas `o fortalezas´, esenciales 
para la defensa del reino y, también, como se menciona en De regno ad regem Cyrpi, 
son signo de magnificencia regia, y, por otro, los gastos exigidos para los casamientos y 
gastos en `cavallerías´. De esta manera, adapta la clasificación aristotélica a la doctrina 
cristiana y a las coordenadas sociales medievales. 
Castrojeriz glosa este capítulo hablando de cuatro maneras de magnificencia. La 
primera, citando a Cicerón (Retórica, II), se relaciona con la nobleza en obras y 
palabras: grandes gastos y palabras veraces y no dejándose llevar por `cosas viles´, para 
lo que parafrasea a Séneca (Epístola 106 y 48) e insiste en que el rey debe huir del 
pecado. La segunda `manera de magnifiçençia´ es la que se relaciona con la liberalidad, 
en el sentido de libertad de tributos (Valerio, Libro VI). Y para la tercera manera vuelve 
a relacionarla con la veracidad, para quien acude de nuevo a Valerio, narrando ejemplos 
históricos (Golias, Emperador Felipe o el tirano Dionisio) y terminando la ristra de 
                                                                                                                                               
liberales e communicativos. Haec est viruts queae est circa sumptus per quandam similitudinem dicitur 
largitas, liberalitas e communicabilitas´. Sobre la relación entre liberalidad, afabilidad y la conexión 
aristotélico-tomista en Gil de Roma (cfr. Papi 2013). 
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 La lectura del manuscrito h.I.8 es error de copista, aquí he puesto la correcta. Este fragmento remite 
directamente a Tomás de Aquino, Sent. Ethic., IV, 6 (ad 1122a30)`Deinde cum dicit: talis autem habitus 
etc., ostendit, quae sint vitia opposita magnificentiae. Et dicit, quod vitium oppositum habitui 
magnificentiae per modum defectus vocatur parvificentia. Sed vitium, quod opponitur ei per modum 




ejemplos refiriéndose, precisamente, a Alejandro Magno, de quien `cuenta Valerio en el 
II libro, que Aristóteles envió un su discípulo, que decían Calixto, a Alejandro e 
amonestóle que o nunca fablase con él o que le fablase placenteramente´, consejo que 
no siguió Alejandro y que le costó la muerte. Para la cuarta y última manera, sigue 
sirviéndose de Valerio para utilizar a Alejandro Magno como ejemplo, y remite al 
pasaje del consejo de Parmenio, el cual el macedonio no sigue, argumentando que `el su 
corazón era más magnífico e más grande´ que el de su consejero. La referencia a la 
virtud de la magnanimidad en relación a la magnificencia, la establece el propio 
glosador cuando se refiere a esta como acción que consiste en `facer grandes fechos e 
grandes obras´, la diferencia entre amba virtudes no es tan clara en la glosa como en el 
texto de Gil de Roma, quien parece querer transmitir una más fiel a la clasificación 
aristotélica. 
Gil de Roma enumera seis propiedades del `parvífico´ en el capítulo XX, diciendo 
que es `omme menguado en despender´, según la actitud opuesta al magnífico. Continúa 
justificando la necesidad de que el rey sea magnífico como cabeza del reino, igual que 
Dios lo es del mundo. 
En la glosa, Castrojeriz insiste en que la magnificencia ensalza y engrandece mucho 
a los hombres, y en la idea de la importancia de practicar la hospitalidad, para  lo que se 
sirve de autoridades sagradas (Génesis, XIX, Carta de san Pablo a los Hebreos, 14). 
Estas acciones redundarán en bien del rey, que recibirá amor de sus súbditos 
(Eclesiástico, XIV, Evangelio según san Juan, VI comentada con la Homilía XLII de san 
Juan Crisóstomo). Como contraejemplo de esta actuación cita a Manuco, a quien los 
romanos retiraron del principado por no invitar a sus huéspedes (Cicerón, De officiis, 
XVIII). Y como modelo a Job, quien no probaba bocado antes de repartirlos entre los 
pobres (Job, XXXII), o el rey Asuero, que invitaba magníficamente a príncipes y nobles 
(Libro de Esther, X). 
El capítulo XXI lo dedica a las propiedades del magnífico. Me interesa destacar dos 
cuestiones: la primera, la influencia tomista en la enumeración de estas propiedades 
(Sent. Ethic., IV, 6); pero la segunda, la separación del Aquinate en la la exposición de 
la quinta de las propiedades, porque, aunque Gil de Roma vuelve a hacer hincapié en la 
diferencia de grado entre liberalidad y magnificencia, establece una relación entre 
ambas donde esta última es queda explicada como culmen de la primera, no dejando tan 
clara la diferencia entre ambas virtudes en el caso de los reyes: 
 
La quinta propiedat es que el magnífico es cunplidamente liberal por que esa mesma cosa es 
ser magnífico, que ser cunplidamente liberal e franco. Ca assý commo paresçe adelante, la 
magnifiçençia es una perfecçión e un ornamiento de la liberalidat, así commo la 
magnanimidat es una perfecçion e un ornamento de todas las virtudes. (Esc. h.I.8, f.93v)
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 Mientras que santo Tomás en su Sententia Libri Ethicorum, sigue el razonamiento aristotélico quien 
defiende que un magnífico ha de ser necesariamente liberal mientras que un liberal no ha de ser por ello 
magnífico: 
Quintam proprietatem ponit ibi: necessarium autem et cetera. Et dicit, quod necessarium est quod 
magnificus sit liberalis. Quia ad liberalem pertinet expendere ea quae oportet et sicut oportet. Et hoc 
etiam magnificus expendit; expendit enim circa magna et decentia opera, ut dictum est. Et hoc facit 
delectabiliter et emissive et propter bonum. Sed ad magnificum proprie pertinet, quod aliquid magnum 
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Finaliza el capítulo, resumiendo la necesidad de que un rey ha de ser magnífico 
porque tiene grandes posesiones y grandes deberes. De la misma manera que le 
conviene realizar `obras grandes de virtudes´. Y haciendo mención a la cortesía, 
señalando cómo es propio de los curiales o corteses, ser magníficos, según expone en el 
capítulo XVIII de la tercera parte del libro II: 
 
Porque son dichos curiales et corteses aquellos que parten los bienes que han de buenamente, 
la qual cosa es obra de franqueza en esa misma manera son dichos algunos curiales sy 
conueniblemente se oviesen en fazer grandes despensas la qual cosa es obra de 
magnifiçençia (Londres, Victoria & Albert Museum MSL/1950/2463, ff.37rv, ff. 34v-35r) 
 
c) Los magnánimos e de `altos coraçones´ 
 
Los objetos de la magnanimidad son las `grandes onrras´, es decir, ya no estamos 
ante bienes `provechosos´, sino ante los bienes `onestos´, antes los que hay tres 
actitudes: la de los `pusilanimes, que son de flaco coraçon´; la de los `presuntuosos, que 
presumen de si mas que deuen´; y las de los que llegan al término medio, que son los 
`magnanimos, que quiere dezir ommes de grand coraçon´.
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 Estos aspiran a un bien 
superior a las riquezas, que son las grandes honras, y ese deseo de grandes honras 
impide que caigan en el defecto de la vanagloria, que les ensoberbecería por `preciar´ 
demasiado los `bienes de fuera´. Así, el remedio para ser magnánimo y humilde es 
apreciar la virtud por encima de los bienes exteriores, que son solo instrumentos para 




Por la qual cossa, si nos preçiaremos mucho las obras de las virtudes e consejemos en poco 
los bienes de fuera, si non en quanto son estrumentos para las virtudes, en todas maneras 
seremos magnánimos e sabremos sofrir buenas venturas. (Esc. h.I.8, f.96v) 
 
La glosa insiste en que la virtud de la magnanimidad debe estar al servicio del bien 
del pueblo, recalcando la idea de la maldad del rey avaricioso. Se apoya en la autoridad 
ciceroniana para el concepto de magnanimidad, especificando que el magnánimo ha de 
estar al servicio del bien común y debe huir de la avaricia y de todo deseo imprudente 
de honra. Al respecto, cita un poema de Horacio `Amigos, componed vuestras 
voluntades a grandes obras de virtud e a grandes trabajos, por las cuales son los omnes 
                                                                                                                                               
circa hoc faciat, ac si magnificentia nihil aliud sit quam quaedam magnitudo liberalitatis circa praedicta. 
(Sent. Ethic, IV, 6, add. 1122b10 157-167). 
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 Magnanimidad (Libro I, primera parte: cap. XXII, XXIII y XXV. Libro II, Tercera parte: cap. XIX). 
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 Sent.Ethic., IV, 11 (ad 1125a24) `Tertio ibi: talis autem opinio etc., ponit effectum pusillanimitatis. Et 
dicit quod talis opinio per quam alicui videtur, quod homo non sit dignus bonis quibus est dignus, videtur 
homines facere deteriores. Singuli enim homines appetunt illa, quae conveniunt eis secundum propriam 
dignitatem. Et ideo, quando nesciunt suam dignitatem, dupliciter detrimentum patiuntur suae bonitatis. 
Primo quidem, quia recedunt ab ipsis operationibus virtutum, et adinventionibus speculabilium veritatum, 
quasi indigni et insufficientes ad talia existentes: ex hoc autem, quod magna bona praetermittunt, 
efficiuntur peiores, quia magnorum bonorum exercitatio facit homines meliores. Secundo, quia per 
praedictam opinionem recedunt aliqui ab exterioribus bonis quibus sunt digni, quae instrumentaliter ad 
operationes virtutum deserviunt´. 
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tenidos por magnánimos e de grandes corazones, con esta virtud de magnanimidad onra 
mucho a todo omne´. 
En el capítulo XXIII, Gil de Roma expone las propiedades de esta virtud que, insiste, 
han de poseer los `reyes´. Así, un buen rey ha de exponerse a los peligros debidos (por 
razones que así lo exijan, esto es, por la defensa de la tierra y del reino); repartir 
adecuadamente las ganancias, `dando a cada uno gualardon como lo meresçe´, donde 
percibimos la interferencia con la magnificencia ya expuesta arriba; debe dedicarse solo 
a los grandes negocios; y ser veraz y preocuparse más de la verdad que de la opinión 
`nin de la fama´, donde se percibe el ataque a la fama como ambición exclusivamente 
terrenal, a favor siempre de la verdadera honra, que es fruto de la virtud. Por eso la 
quinta propiedad consiste en no preocuparse de ser alabado o vituperado, pues no le 
preocupan los `bienes de fuera´, sino los de dentro, es decir, las virtudes. Así como no 
ha dejado de insistir, a lo largo de la exposición de las tres virtudes, que será querido y 
respetado por el pueblo si se comporta virtuosamente. 
El glosador completa las seis propiedades del Filósofo con diez que indica Valerio 
Máximo, a través de las cuales insistirá en la virtuosa compatibilidad de acrecentar las 
tierras de acuerdo con el bien común y por encima de los propios intereses porque, 
recuerda, honrar la tierra se asemeja a la acción de honrar la majestad de Dios. Por 
último, acude a Séneca para indicar que solo si la pobreza ha sido elegida libremente 
puede ser valorada. 
Para completar la idea que Castrojeriz transmite de la magnanimidad, conviene ahora 
acudir al capítulo XXV, donde se ve en la necesidad de corroborar la compatibilidad 
entre magnanimidad y humildad, aduciendo que el Filósofo no ha querido decir lo que 
dice (según la versión corta de la traducción), o explicando la falta de lógica de afirmar 
que el magnánimo no es humilde, si seguimos una argumentación racional que 
implícitamente interpreta lo que verdaderamente debió querer decir Aristóteles: 
 
El Filósofo en el quarto libro de las Ethicas a aquel que se entremete medianeramente de las 
onrras non le llama magnánimo, mas llámale tenprado. Et, por ende, aver algund 
tenpramiento en las onrras es eso mesmo que ha aver humildat. Et aquella virtud o rrazón de 
tenprança tiene consigo una humildat de coraçón de la qual fabla el Filósofo e llámala a esta 
virtud amadora de onrra, porque entiende a las onrras medianeras segúnd que paresçe puede 
ser dicha humildat. Mas si así dixiéremos nasçen dende algunas dubdas. Porque todo 
magnánimo es amador de onrra, así commo todo magnífico es liberal, por la qual cosa, si 
esta virtud que llaman amadora de onrra fuese humildança, todo magnánimo será humildoso. 
La qual cosa paresçe ser contraria de sí mesma, porque el humildoso faze rresistençia a los 
otros. Mas el magnánimo, así commo dize el Filósofo en el quarto libro de las Ethicas, 
despreçia a los otros. E pues que así es, devedes saber que si todo magnánimo non fuesse 
humildoso, non avriemos dado de suso doctrina convenible a los prínçipes, do les mostramos 
que serían sin virtudes si non oviese humildat, porque sin la humildat las otras virtudes non 
se pueden aver. Et pues que así es, para aver cunplida declaraçión de la verdat, conviene 
demostar que sin la humildat ninguno non puede ser magnánimo. (Esc. h.I.8, ff.100v-101r. 




Se aclara que, de la misma manera que el hombre magnánimo tiende a realizar 
grandes obras, el humilde no lo hace por deseo de honra, sino que templa las pasiones 
de la vanagloria, igual que lo hace la virtud de la magnanimidad; interpretación que 
presenta tintes tomistas (Summa, IIª-II
ae
, q. 161, a. 1). 
En último lugar, también la virtud de la magnanimidad es propia de los hombres 
corteses. En el capítulo XIX del libro II, segunda parte, explica por qué aquellos que 
tienen `altos coraçones´ no deben dedicarse a tareas menores, propias de los oficiales de 
la corte, sino que los reyes y príncipes han de dedicarse a tareas de mayor magnitud, 
como son las del gobernamiento del reino. De esto se deriva el tipo de comportamiento 
cortés que deben seguir los reyes y príncipes: 
 
La qual cosa muestra el Philósopho en alguna manera en el quarto libro de las Eticas, do 
dize que conviene a los magnánimos et de altos coraçones de se aver tempradamente a los 
humillosos. Mas a aquellos que son en grandes dignidades, los magnánimos se deven 
mostrar grandes. Que, pues que así es, los reyes et los prínçipes, a los quales conviene de ser 
magnánimos, deven se mostrar tenprados a los sus servientes propios, los quales, en 
comparaçión d´ellos, son humildosos et sabios baxos, porque contra ellos non se deven 
mostrar en grand alteza, así como el dize el Philósopho llanamente, porque eso non es 
virtuoso, mas es de grand carga (Londres, Victoria & Albert Museum MSL/1950/2463, 
ff.37rv) 
 
En conclusión, podemos decir que Gil de Roma, basándose en el Libro IV de la Ética 
aristotélica, sirve como transmisor de la doctrina del Filósofo según los presupuestos y 
esquemas tomistas. Se ha dicho que el regimiento de príncipes tomista no tuvo tanto 
éxito como el de Gil de Roma pero, al fin y al cabo, este funcionó como transmisor de 
su filosofía. Además, como hemos visto, aunque Gil de Roma diferencia las 
características de la virtud de la liberalidad y de la magnificencia, sí que establece una 
relación gradual en la que la magnificencia se puede identificar con la liberalidad de los 
reyes. La aplicación práctica de la ética aristotélica se observa en los pasajes sobre los 
gastos propios del magnífico (donde el lenguaje aristotélico se aplica al contexto 
religioso cristiano), así como la referencia a los `gualardones´ y `cavallerías´, que no 
aparecen en la ética aristotélica pero que responden a la idea común de premiar a 
aquellos que lo merecen. Será la glosa de Castrojeriz la que añada tres apreciaciones 
importantes para la comprensión del contexto y de la doctrina que transmite del 
Filósofo: por un lado, la insistencia en la valoración de los pobres, de carácter tan 
cristiano y tan propio del contexto eclesial europeo; en segundo lugar, la constante 
comparación de la figura del rey como cabeza del reino de acuerdo con la voluntad 
divina, lo que le hace tener a Dios como modelo de actuación y como fuente de 
autoridad; y, por último, la relación de la virtud de la magnanimidad con la de la 
humildad, en la que compiladores y traductores de la Ética insistirán. En este sentido, la 
glosa demuestra, quizá, el temor de que la ética de un pagano confundiera la moralidad 
cristiana pero, sobre todo, refleja el marcado interés que había en encuadrar la ética 




3.3.6. La corte de Pedro I (1350-1369), Enrique II (1334-1379), Juan I (1379-1390) 
y Enrique III (1390-1406)]: la antesala del siglo XV 
 
La muerte de Alfonso XI (1350) se convierte, para los nobles, en una oportunidad 
para volver a reclamar y fortalecer sus posiciones. Pedro I (`el cruel´, según Maríneo 
Sículo, y `el justiciero´, según los Reyes Católicos) continúa un sistema de gobierno en 
el que el rey es la cúspide y razón de toda la política. Pero el estamento nobiliario no 
acepta tales prerrogativas y, utilizando a Enrique II como bandera (antes de rey, fue 
conde), protagonizan un alzamiento político, que se posiciona entre petristas y 
enriquistas, reflejando un enfrentamiento entre modelos cortesanos (Gómez Redondo 
1999: 1772). Pero Enrique II no seguirá sus peticiones como ellos pretenden, sino que 
trata de fortalecer su posición regia sobre ellos. De todas formas, la complejidad de las 
relaciones regio-nobiliarias seguirá siendo un factor determinante para entender la 
evolución política castellana. El estamento nobiliario, dueño de las más importantes 
fuentes de riqueza, da origen también a los movimientos ideológicos que se gestan 
alrededor del honor, prestigio y mercedes. En esta situación, la producción letrada no es 
menor, unida como estaba a la construcción de un aparato cortesano que exigían las 
pretensiones centralizadoras del monarca. En esa producción literaria, los valores 
cortesanos regios y nobiliarios también se enfrentan pero, como se irá viendo, en una 
batalla en la que los segundos luchaban por ponerse en pie de igualdad con los primeros, 
debilitando así la superioridad absolutista del monarca. Y, a su vez, los modelos regios 
pugnaban por establecer una diferencia (desigualdad) que no pusiera en jaque su 
autoridad. Esta guerra civil provocó que Juan I basara su gobierno en dos principios 
legitimadores fundamentales: la realidad de que el rey no podía prescindir de sus nobles, 
y la necesidad de instrumentos institucionales para funcionar (que heredará de las 
Partidas y del Ordenamiento de Alcalá de 1348) (Suárez 1977: 315). Esta dirección 
determinante no es sino una pieza más en el conjunto de alteraciones ideológicas, 
religiosas, económicas y sociales que se están produciendo en Europa como son la del 
Cisma de Occidente que se pronuncia a favor de un conciliarismo; la de una nobleza 
que era partidaria de Francia y del papado avignonense, frente a una burguesía a favor 
de los intereses ingleses y del pontificado romano; la confusión entre pluralismo y 
unidad que provocarían las tensiones, tan universitarias, a partir del siglo XIII; o los 
vaivenes en el establecimiento de unos ideales morales-prácticos (políticos), donde se 
confundía el derecho con el privilegio (Suárez 1977: 313). 
En Castilla, el desastre de Aljubarrota, las pérdidas económicas y las constantes 
aspiraciones y tensiones nobiliarias dejarían un reino debilitado en manos de un rey, no 
menos débil, Enrique III. En el reinado anterior la figura de los consejeros había sido 
vital y no es de extrañar que lo sea menos en este caso. El propio Fernán Pérez de 
Guzmán justifica la valía de este rey en la buena elección del Consejo.
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 Esta será la 
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 Pero aunque la discreción no fuese tanta, tenía algunas condiciones con que traía su hacienda bien 
ordenada y su reino razonablemente regido, porque él presumía de sí que era suficiente para regir y 
gobernar. Y como a los reyes menos seso y esfuerzo les basta para regir que a otros hombres, porque de 
muchos sabios pueden tener consejo y su poder es tan grande. (Fernán Pérez de Guzmán, Generaciones y 
semblanzas, p. 5). 
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`nueva nobleza cortesana´, que está ampliando su representación (Gómez Redondo 
1999: 2078). Esta situación, como es de suponer, no hace sino afianzar todavía más las 
posiciones de los estamentos nobiliarios (eclesiásticos y laicos) y explica la continuada 
evolución de los valores morales (con sus manifestaciones externas), que este grupo 
social trata de imponer junto al rey, con una tendencia a posicionarse en posiciones de 
igualdad en la dependencia, más que en relaciones de subordinación. 
Hasta este momento, en los inicios de este contexto cambiante, en el que están 
evolucionando nuevas formas sociales, y en el que todo el continente europeo se 
encuentra en ebullición, la producción letrada se había limitado a sus oficios judiciales o 
cronísticos. Aunque ya se han dado otros tipos de producción letrada, parece que hay 
que esperar a que el `placer´ cortesano llegue a un desarrollo más pletórico en el reinado 
de Juan II, para que se desarrollen en mayor grado tal literatura que refleja las nuevas 
orientaciones sociales, políticas y culturales. El rumbo de la historia está virando y, en 
esos giros, también interviene la figura del Filósofo: no solo en lo que se refiere a nueva 
materia aristotélica, sino también en lo relativo a una manera distinta de adaptar la 
recepción pasada a un presente diferente. 
 
******* 
Para la selección del corpus de análisis comencé por el De divisione, porque nos 
proporciona una señal clara de que la Ética se clasificó dentro de los conocimientos que 
debían impartirse a los reyes. El caso del Libro de Alexandre me ha parecido también 
oportuno como signo de la relación entre la universidad (formación en clerecía) con la 
imagen que presenta el poema de una situación embrionaria de las relaciones 
cortesanas. La literatura sapiencial, representada en Doze sabios y Flores, se relaciona 
con la literatura de vicios y virtudes, que tanto influiría en la corriente educativa regia. 
Así como la imagen del sabio educando al monarca tiene un claro eco en la figura de 
Aristóteles y su labor con el magno Alejandro, que se transmiten en Castilla a través de 
las versiones de Secretum secretorum. La elaboración en la exposición de las virtudes 
sube de nivel en la redacción de los regimientos de príncipes, en donde De regno y De 
regimine principum son referencia obligada como representantes de un tipo de 
aristotelismo; santo Tomás, referencia de la escolástica (universitaria) envía al rey de 
Chipre este tratado en el que, combinado con otras autoridades, Aristóteles sigue siendo 
una de sus fuentes y Gil de Roma, más selectivo en su tratado, escoge al Filósofo como 
única referencia. 
En segundo lugar, la adaptación de las virtudes de la liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad `encaja´ en un ámbito cortesano, en la medida en que se aplica a un 
contexto que persigue, en principio, fines terrenales. Por eso, el Filósofo aconsejará a su 
discípulo, en el Libro de Alexandre, que fomente la liberalidad como constructora de las 
relaciones de beneficio entre los oficiales o caballeros que tiene a su servicio, porque 
cuanto más dependientes (cercanos) sean tales conexiones, más segura será la primacía 
del monarca. Además, su grandeza ha de manifestarse no solo en el reparto equitativo 
de beneficios, sino en las grandes expensas que le permiten y obligan su condición de 
cabeza de la sociedad, he ahí la magnificencia como virtud al servicio del pueblo. Por 
último, el tratamiento que el Libro de Alexandre presenta sobre la virtud de la 
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magnanimidad, hace compatible el santo orgullo regio, que debe corresponderse con su 
dignidad, con la humildad ante el Creador, a quien todo hombre debe rendirse al final de 
sus días. En este contexto, la fama sigue siendo un bien al que todo gran hombre debe 
aspirar, siempre que esté rectamente orientada hacia el bien común del reino y la 
bienaventuranza celestial. Una exposición más detallada se entresaca de los consejos 
aristotélicos transmitidos a través de las traducciones de Secretum secretorum. Entre 
estas, las cualidades morales de aquel que rija el reino han de incluir la liberalidad (`de 
buen dar e de buen tomar´) y la magnanimidad (`de grand coraçon e de noble uoluntad e 
que ame su ondra e que reçele mucho su ondra´), que incluye el no ser cobarde (o `de 
flaca alma´), sino de `coraçón firme´, manifestado en las batallas. Todas las virtudes han 
de dirigirse al bien del pueblo, y es en esa aspiración del dirigente donde radica la 
ambición por la verdadera fama, que no es la que se limita a uno mismo sino que se 
dirige al bien del reino. Las Siete Partidas, siendo un género que pretende una fijación 
legal de la autoridad regia, transmite también los conceptos aristotélicos de virtud que 
sirven a este propósito. De esta manera, la identificación de la liberalidad en 
manifestaciones propias de la justicia, corrobora la especial intención alfonsí de erigirse 
en ley de la sociedad. Por otro lado, la identificación entre magnificencia y 
magnanimidad a la hora de referirse a la distribución de bienes materiales, se debe a una 
equiparación de los objetos de las virtudes por el grado –de grandeza – que comparten, 
pero que, a su vez, refleja un aristotelismo `menos puro´ o `menos técnico´ en lo que a 
la transmisión `fidedigna´ de los conceptos aristotélicos se refiere. Otra selección, de 
acuerdo con el contexto político del momento, es la de la consideración de la 
magnanimidad, circunscrita fundamentalmente al ámbito bélico, en relación con la 
virtud de la fortaleza y con el acometimiento de grandes empresas, que confirman la 
superioridad de un rey. Santo Tomás de Aquino y sobre todo Gil de Roma, sí mantienen 
una diferencia terminológica y conceptual más cercana a la moral aristotélica. Tal 
manera de actuar no es extraña, al redactarse las obras con cierta tendencia técnica 
universitaria. Castrojeriz, sin embargo, en su glosa, combina tales autoridades con 
otras,complementando y completando la doctrina regia que quiere transmitir a su 
monarca, en la que Aristóteles no será la única autoridad pero sí que sigue siendo 
referente fundamental en el desarrollo de las virtudes de la liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad. 
Por último, un tercer rasgo es la existencia de traducciones al castellano de estas 
obras. Las versiones de Secreto de los secretos y de Poridat de poridades, el encargo de 
la traducción de la obra de Brunetto Latini por el rey Sancho IV, la traducción del De 
regno, y la traducción y glosa del De regimine por Juan García de Castrojeriz 
confirman, por un lado, el interés cortesano por estas obras y, por otro, la distancia que 
existía entre un contexto latino e intelectual universitario y el contexto cortesano, donde, 
por necesidad, fructifica la tendencia al vernáculo. No solo las obras literarias y el 
código regio se escriben en lengua que todos puedan entender, sino que los tratados que 
transmiten un referente moral también son reclamados por monarcas y nobles, 
dirigentes de la sociedad. Hasta ahora, la moral aristotélica se ha ido filtrando de manera 
más o menos indirecta, a través de distintas obras y se verá cómo el aristotelismo sigue 
manifestándose, en distintas formas, en el contexto cortesano. 
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En el siglo siguiente, uno de los textos que los humanistas tratarán de recuperar de la 
pretendida `oscuridad´ de sus antecesores, será la obra moral de Aristóteles. A reyes y 
nobles se les destinará este texto en diversas formas, pero una de ellas destaca con 
respecto a los siglos anteriores: la que desea volver al texto `íntegro´, `sin 
intermediarios´, de la Ética a Nicómaco. Veremos y matizaremos en las páginas que 
siguen el tipo, grado y concepto que suponía tal `integridad´ y el tipo de recuperaciones 




4. LA ÉTICA ARISTOTÉLICA EN LA CORTE CASTELLANA (II): EL SIGLO XV 
Los reinados de Juan II (1406-1454) y de Enrique IV (1454-1474) marcan una nueva 
etapa en la evolución política, que se ha ido gestando en los reinados anteriores. La 
relación entre reyes y nobles programada por la Orden de la Banda de Alfonso XI y el 
Ordenamiento de Alcalá de 1348 adquirió un carácter contractual más acusado: los 
nobles se habían convertido casi en una `clientela´ del rey, quien les otorgaba beneficios 
económicos y sociales como premio a su fidelidad. En el vínculo de lealtad tendían a 
adquirir una importancia cada vez más acusada la actividad cortesana y curialesca 
(consilium) frente a los servicios bélicos tradicionales (auxilium), aun cuando la 
complejidad del entramado de la corte fuese relativa, pues la burocracia del aparato 
institucional aún no había alcanzado plena madurez. La cercanía al rey venía a consistir 
en una proximidad de naturaleza institucional a la figura regia, debido a la relación que 
se establecía con consejeros cortesanos, juristas, alcaldes, etc. En este panorama, los 
caballeros también empezarían a formar parte de la administración del `Estado´ y esto 
exigiría cierta remodelación estamental, tanto de los milites como de los oficiales 
cortesanos (letrados). Se estaba produciendo, en fin, una multiplicación de las 
estructuras, de acuerdo con una nueva ideología, con nuevos argumentos y nuevas 
fuentes (Rodríguez Velasco 1996: 25). En este nuevo marco de relaciones, la 
preeminencia de la nobleza de linaje se veía amenazada, por lo que se hacía necesaria 
una remodelación de los presupuestos teóricos (jurídicos esencialmente), pero también, 
y apoyados en ellos, de los modos de comportamiento social externo, de los que 
formaba parte esencial el concepto de virtud. 
Mientras en los reinados anteriores a Juan II el rey era la cabeza de la sociedad y 
encarnación de la ley, ahora la dificultad de los contextos cambiantes hacía que la figura 
del rey se convirtiera, cada vez más, en catalizador de las leyes, delegando en 
especialistas (Rodríguez Velasco 1996: 44). Del mismo modo, el estamento nobiliario 
seguía luchando por el mantenimiento y aumento de sus privilegios. Así, mientras, por 
ejemplo en el caso de Enrique II, estos dependían directa y casi exclusivamente del 
otorgamiento real (la conversión de los ricos hombres en `grandes´ es un claro ejemplo), 
el desarrollo del Consejo Real determinó la asunción de competencias relativas al 
ejercicio de la gracia, que en última instancia controlaban las facciones nobiliarias 
representadas en dicha institución. A su vez, progresivamente se irá percibiendo con 
más claridad en los nobles modos de comportamiento que, emulando las formas regias, 
contribuían a crear contextos cortesanos paralelos al regio. Sin perder de vista la casa 
real como modelo y referente, adquirieron cierta autonomía, que tendría su reflejo en 
manifestaciones culturales, como el fenómeno de la bibliofilia, la concentración de 
actividades literarias alrededor de sus casas/cortes o la preocupación personal por 
mejorar su formación. 
En esta evolución social y cultural se enmarca el debate entre armas y letras, que se 
presenta también con nuevos matices en el siglo XV. Un grupo de nobles fomentan la 
imagen del noble guerrero que, en sus momentos de ocio se dedica a las letras. Pero el 
aumento de los periodos de paz y la evolución administrativa del embrionario estado 
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moderno fomentan que el grupo nobiliario preste sus servicios al rey en forma de 
actividades civiles y cortesanas, que posibilitan una actividad literaria y cultural más 
intensa. El progresivo cambio en la sociedad favorece el contexto para que algunos 
guerreros vayan asimilando costumbres más cortesanas. La posibilidad de dedicarse a 
otras actividades, además de la guerra y la caza, manifiesta un determinado estatus 
social y tiene también sus reflejos en una especial sensibilidad cultural, que se traduce 
en una progresiva implantación de un nuevo código de comportamiento nobiliario. 
Nicholas Round señaló que uno de los factores que caracterizan el humanismo italiano 
fue, precisamente, el gusto que los nobles comenzaron a manifestar por las letras 
(Round 1965). Peter Russell, por otro lado, se refirió al anti-intelectualismo del grupo 
nobiliario hispánico (Russell 1978). Pero la misma polémica iniciada por parte de los 
letrados, tratando de mantener sus posiciones intelectuales y sociales, refleja cómo tales 
intereses culturales se daban también entre nobles, en la medida en que significan 
también medios de acceso al poder. De hecho, en el Cuatrocientos hispánico, una serie 
de nobles adquieren un protagonismo importante en la selección y transmisión de obras 
literarias, las cuales contribuyen a un ethos nobiliario en el que se percibe, cada vez 
más, tintes renacentistas. 
El reinado de Juan II ha merecido alabanzas y críticas. La imputación de 
pusilanimidad política a este monarca frente a su pasión por las letras no fue 
impedimento para que a lo largo de su reinado Castilla fuera adquiriendo más peso 
político en la Península y en el resto de Europa (González Rolán y Saquero 1999: 586). 
Las aportaciones de su reinado a la estructura administrativa fortalecerían el estado en 
un sentido, las embajadas diplomáticas influyen en el intercambio cultural y la 
preocupación del rey por las letras queda constatada no solo por el impulso de la poesía 
cancioneril (de tradición francófona en gran parte), sino también por la acogida de las 
modas humanistas italianas a través de la recepción de embajadores pontificios o del 
envío de embajadas castellanas fuera de la Península. Gracias al ambiente que él 
propició, Castilla fue receptora de manuscritos latinos y, por encargo suyo, algunas de 
estas obras se tradujeron al castellano como medio de divulgación para los no-letrados. 
En lo que a filosofía moral concierne, Juan II se preocupó de la educación de su hijo 
Enrique y, para ello, encargó los Proverbios al Marqués de Santillana y después su 
glosa a Pero Díaz de Toledo, quien se sirvió de la Ética aristotélica para algunas de sus 
explicaciones. Encargo del monarca fue la traducción, no identificada, de unos extractos 
de la Ética aristotélica, conocidos como Summa Alexandrinorum, a manos de Pero Díaz 
de Toledo (Round 1993: 100, González Rolán et alii 2000: 69, Santoyo 2009: 397). A 
Juan II dedicó su Breviloquio de amor e amiçiçia Alfonso Fernández de Madrigal, en 
donde el concepto de amistad aristotélico como fundamento político está también 
presente. Para su esposa Isabel se destinó la traducción al castellano del Memoriale 
virtutum de Alonso de Cartagena. Contemporáneos de Juan II fueron el rey Don Duarte 
de Portugal desde 1433 (1391-1438), a quien Alonso de Cartagena dedicaría su 
Memoriale virtutum en 1430, paráfrasis de la Ética Nicomáquea. A Alfonso V el 
Magnánimo (1396-1458), rey desde 1416 de Aragón y desde 1442 de Nápoles, don 
Carlos príncipe de Viana dedicaría su versión romanceada de la Ética a Nicómaco, que 
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fue copiada por el copista de la biblioteca de Alfonso V, Gabriel Altadell (Arenas Dolz 
2002). 
Por lo tanto, el contexto intelectual de las cortes presenta un auge de intereses en lo 
que a moral aristotélica se refiere, el cual provocará, como consecuencia, aumento de 
traducciones y versiones al vernáculo en la Península Ibérica. 
 
4.1. Transmisión de la Ética a Nicómaco durante el reinado de Juan II 
A la hora de considerar el interés nobiliario por las letras hay que tener presente el 
contraste reyes entre realidad y aspiración, que se sitúa en el marco de la constante 
lucha de equilibrios entre nobles y reyes, y que también se refleja en las cualidades de la 
bibliofilia. Poseer libros iría identificándose como rasgo característico de una élite 
cultural, añadido al de la condición elitista adquirida por la posesión de riquezas y de un 
determinado estatus social. Con ello se relaciona el hecho de que algunos círculos 
nobiliarios se estuvieran convirtiendo en centros culturales, asimilándose a los regios. 
Este acercamiento de posiciones constituye una de las principales aspiraciones de la 
nobleza, que trataba de fortalecer su poder no solo haciendo imprescindibles sus 
servicios al rey, sino situándose en una posición de cuasi-igualdad en el ejercicio del 
mecenazgo. 
Los intereses prácticos que la nobleza manifestaba con relación a los libros 
respondían a las nuevas circunstancias de la sociedad castellana. El entramado cortesano 
tiene que cuadrar sus estructuras en las nuevas inquietudes, que son las que alimentan 
esa nueva manera de acercarse a los clásicos, entre los que encontraremos a Aristóteles. 
De todo este panorama seleccionaré exclusivamente las obras relacionadas con la ética 
aristotélica. Qué lugar ocupaba el Filósofo en las estanterías de las bibliotecas de reyes 
y nobles en el siglo XV, cómo llegaron las obras a formar parte de los inventarios y qué 
tipo de datos conservamos sobre su recepción (lectura y difusión), son los principales 
objetivos de análisis de las páginas que siguen. Porque la posesión de la Ética, de obras 
pseudo-aristotélicas que transmiten parcialmente la moral del Filósofo y la localización 
en otras obras de referencias y citas a la Ética confirman que Aristóteles forma parte de 
la configuración del código político y social de reyes y nobles. Las traducciones y 
paráfrasis, las glosas y comentarios o las citas de la doctrina moral aristotélica nos 
indican para qué la utilizaron (para qué modelos de comportamiento o elaboración de 
códigos políticos Aristóteles era `autoridad´) y cómo adaptaron los presupuestos éticos 
aristotélicos al contexto político y cultural castellano. 
4.1.1. Las cortes nobiliarias: intereses culturales y posicionamiento social y político 
El hecho de que un grupo de nobles mostrara intereses humanistas es un hecho que, 
aunque quizá en número reducido en comparación a otras cortes europeas, no  resulta 
menos significativo, y viene a confirmar cómo las corrientes humanísticas también 
encontraron suelo favorable en el terreno castellano y abono suficiente para dar fruto. 
De manera semejante al rey, algunos nobles ejercieron el mecenazgo, produciéndose 
así  un movimiento de asimilación cultural, como decía, entre las cortes regias y las 
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nobiliarias, que suponía en muchos casos una manera de afianzar y ganar posiciones 
políticas junto al entorno regio. La adquisición de libros exige no solo posibilidad de 
contacto extra-territorial sino, también, poseer una holgada posición económica. El 
valor del libro no se limita al contenido que él transmite, sino que se extiende a la 
condición  símbolo de poder. En consecuencia, la cantidad de ejemplares que contenga 
una biblioteca pone de manifiesto el poder adquisitivo de su dueño y, en consecuencia, 
las maniobras de influencia social y política que esto le podía permitir (Beceiro Pita 
2007: 28). 
Si a través de la información que conservamos de las bibliotecas eclesiásticas se 
percibe el interés por la formación teológica, primero, y técnica y jurídica, más 
abundante después, para comprender el fenómeno de la bibliofilia entre los nobles hay 
que tener en cuenta el componente civil e ideológico. Por un lado, la formación en leyes 
de los letrados aseguraba una carrera oficial con su correspondiente remuneración 
económica y rango social; por otro, el interés de los nobles por las letras se manifestaba 
en intercambios culturales y actos de mecenazgo que, progresivamente y desde algunos 
focos particulares, iría expandiendo la nueva sensibilidad cortesana que fortalecía la 
imagen de poder social y político. En las entradas de los inventarios encontraremos 
materia religiosa, histórica, militar, moral (con tintes cortesanos), todas ellas 
imprescindibles en la formación del noble ideal, quien era consciente de que su estatus 
dependía del servicio al monarca y que, por ello, trataba de emularlo y hacerse 
imprescindible en sus servicios. 
Así, además del contexto político y cultural general, hay que tener en cuenta la 
necesidad de cubrir unos intereses específicos y personales, ya correspondan al letrado 
al servicio de la corte, al noble señor feudal además de servidor del monarca o al mismo 
rey, para comprender unos gustos librarios que no dejaban de estar ligados a 
obligaciones civiles. En este sentido, como tales lectores no sabían latín, pero se 
manifestaban interesados por ciertas materias que les exigían su estado y las nuevas 
perspectivas políticas, mandaban realizar traducciones al castellano. En la educación del 
individuo, en función del grupo nobiliario al que pertenezca y de sus características 
personales, se localiza el interés por las tres virtudes seleccionadas en esta 
investigación. Las relaciones clientelares entre los nobles y sus vasallos nos hablan de la 
liberalidad. El ejercicio de la magnificencia manifestaba una superioridad que, a veces, 
servía para transmitir a la corte regia un mensaje propagandístico que corroboraba la 
dependencia del rey respecto de algunos nobles. Este mensaje también emplearía el 
lenguaje de la amistad política, que planteaba una relación de igual a igual entre el rey y 
algunos de los clanes nobiliarios. También la virtud de la magnanimidad, aun habiendo 
mantenido hasta entonces cierta exclusividad regia, será practicada en alguna ocasión 
por el estamento nobiliario. 
El número de libros que contienen las bibliotecas privadas castellanas es más 
reducido que el de las aragonesas, francesas, italianas e inglesas. Pero al mismo tiempo 
es visible la evolución que se produce en Castilla desde la muerte de Pero López de 
Ayala (1407) hasta la generación del Marqués de Santillana (Vaquero 2003), en la que 
se puede observar que las sensibilidades culturales renacentistas también llegan y se 
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implantan en Castilla, de acuerdo con sus particulares coordenadas (Di Camillo 1996). 
Por eso se analizan los siguientes datos desde el punto cuantitativo y cualitativo. A 
partir de ahí pretendo comprobar hasta qué punto y de qué manera se constata la 
presencia aristotélica en los inventarios nobiliarios. 
Expondré los datos extraídos de las noticias de los inventarios de las bibliotecas 
castellanas del siglo XV que conocemos: 
A) Durante el reinado de Juan II: 1)  Alfonso Tenorio, adelantado de Cazorla, 2) 
Fernán Pérez de Guzmán, 3) Íñigo López de Mendoza, Marqués de Santillana (1398-
1458), 4) Enrique de Villena, 5) Pedro Fernández de Velasco, I conde de Haro (1399-
1470), 6) Alfonso Fernández de Pimentel, III Conde de Benavente (conde entre 1400-
1461). 
B) Durante el reinado de Enrique IV: 7) Álvar Pérez de Guzmán (†1482), 8) Pedro 
de Stúñiga, conde de Plasencia (1454-1480), 9) Álvaro de Stúñiga, duque de Plasencia 
(ca. 1410-1488). 
C) Durante el reinado de los Reyes Católicos, 10) Fernando Álvarez de Toledo, I 
conde de Oropesa (nacido alrededor de 1463) y 11) las noticias del inventario de la 
biblioteca de Isabel la Católica.
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Se han escogido estas bibliotecas por el conocimiento que tenemos de sus inventarios 
y por pertenecer al siglo XV hispánico. Expondré si conservaban ejemplares de la obra 
ética aristotélica, qué libros contenían indirectamente la moral del Filósofo (Egidio 
Romano, por ejemplo) y, en su caso, de qué manera la leyeron.  
En segundo lugar, me acercaré a dos traducciones al castellano de la Ética 
nicomáquea. Por un lado, el Compendio de Nuño de Guzmán (ca.1410-ca.1467-1493), 
piedra fundamental en el humanismo castellano por su calidad de vínculo cultural entre 
el reino castellano y las corrientes italianas y, en concreto, por su traducción de la Ética 
aristotélica, hecha a partir de una versión aragonesa y no sobre la latina de Leonardo 
Bruni. En segundo lugar, y aun saliéndonos en cierta medida de la geografía castellana, 
incluyo en este panorama la traducción de don Carlos, príncipe de Viana (1421-
1461).
234
 Además, para entender el proyecto aristotélico que parecía tener en mente el 
príncipe don Carlos, hemos de mencionar también aquí la Epístola a los valientes 
letrados de España y las cartas que conservamos de su `consejero y mayordomo´ 
Fernando Bolea y Galloz que la introducen a los diferentes destinatarios de la Península, 
entre los que los castellanos ocupan lugar importante. 
Considero necesario tener en cuenta las obras de inspiración aristotélica que se 
produjeron en este contexto. Ya he mencionado en páginas anteriores las de Alonso de 
Cartagena (Memoriale, Duodenarium o el Doctrinal). A estas añadiré ahora la glosa a 
los Proverbios del Marqués de Santillana de Pero Díaz de Toledo y la Visión deleytable 
de Alfonso de la Torre.
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 A esta última biblioteca me acerco únicamente como muestra del continuum evolutivo que se produce 
desde el siglo XV al siguiente, pero no la analizaré pormenorizadamente en la medida en que está fuera 
del límite cronológico de esta investigación. 
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 Digo `en cierta medida´ porque la traducción es al castellano no por casualidad. 
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 En al ambiente educativo del malogrado príncipe de Viana se destina la Visión deleytable de Alfonso 
de la Torre, en la que también pueden encontrarse influencias de la moral aristotélica. 
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En tercer lugar, creo imprescindible tener en cuenta la información que nos 
transmiten los prólogos y demás paratextos, para comprender el contexto ideológico en 
el que se transmiten estas obras (González Rolán y López Fonseca 2014). De esta 
manera, el corpus seleccionado, atendiendo a los autores y destinatarios, se podría 
clasificar como sigue: 
 
1) Obras escritas por letrados dirigidas a reyes y príncipes: 
 
a. Alonso de Cartagena al rey don Duarte de Portugal: Memoriale Virtutum. 
b. A la reina Isabel de Avis: Traducción del Memoriale virtutum. 
c. Pero Díaz de Toledo a Juan II: Glosa a los Proverbios del Marqués de 
Santillana. 
d. Pero Díaz de Toledo a Juan II Traducción y glosa a los `Proverbios´ de 
Pseudo-Séneca  
 
2) Obras escritas por letrados dirigidas a nobles: 
 
a. Alonso de Cartagena al Marqués de Santillana: Qüestión de caballería. 
b. Alonso de Cartagena a Diego Gómez de Sandoval: Doctrinal de los 
cavalleros. 
c. Alonso de Cartagena a Fernán Pérez de Guzmán: Duodenarium. 
d. Alfonso de la Torre al Conde de Beaumont: Visión deleytable. 
 
3) Obras escritas por nobles y dirigidas a reyes: 
 
a. Enrique de Villena al rey Juan II de Navarra: Traducción y glosa de la 
`Eneida´ (1427) (obra que, al final, se acabó destinando a un noble: el 
marqués de Santillana) 
 
4) Traducciones de la Ética realizadas por nobles dirigidas a reyes: 
 
a. Carlos, príncipe de Viana a Alfonso V, el Magnánimo: Traducción y 
glosa de la Ética a Nicómaco. 
 
5) Traducciones de la Ética realizadas por humanistas dirigidas a nobles 
 
a. Nuño de Guzmán a Juan de Guzmán: Compendio de las éticas. 
 
De esta clasificación se pueden extraer, a priori, una serie de conclusiones que 
contribuyen a comprender el contexto en que se transmitió la moral aristotélica. En 
primer lugar, la posición preeminente de la figura del letrado, representada en una de las 
figuras esenciales en el aristotelismo castellano,  Alonso de Cartagena (1385-1456), en 
quien se observa la diversidad del carácter y de contenidos de su obra, fuera esta 
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encargada por reyes o por nobles. En segundo lugar, la progresiva participación activa e 
individual del grupo nobiliario en actividades literarias, en donde también se manifiesta 
la influencia de la moral aristotélica. En estos casos, la posesión de ejemplares de la 
Ética (según distintas versiones) o el tipo de acceso al texto, de manera directa o 
indirecta, son esenciales para comprender cómo se sirvieron de ella. Por último, dos 
casos particulares nos hablan del humanismo italiano trasplantado directamente al suelo 
hispánico y, en concreto, castellano. Un príncipe, con claras aspiraciones regias, se 
decidió a realizar en Nápoles una traducción al castellano de la Ética y la dedicó a su 
benefactor, el rey Alfonso V el Magnánimo, pensando iniciar un proyecto cultural 
animando a los letrados de Espanya a la lectura y comprensión de la moral aristotélica. 
En segundo lugar, la labor humanista de Nuño de Guzmán no se limitaba al viaje y 
recopilación de tesoros literarios y librarios del humanismo italiano, sino a una 
actividad típica del humanismo renacentista: una traducción de la Ética al castellano, 
utilizando una versión vernácula aragonesa. La particularidad de estos casos no puede 
llevarnos al error de considerarlos `aislados´, sino a incluirlos en un contexto que 
constata la posibilidad real de que el suelo hispánico produjera frutos renacentistas. 
De las diez bibliotecas seleccionadas, cinco de ellas conservan ejemplares de la 
moral aristotélica u obras que la transmiten de manera indirecta (la del Marqués de 
Santillana, Conde de Haro, el III Conde de Benavente y Pedro de Zúñiga). De entre las 
cinco restantes, he incluido la de Fernán Pérez de Guzmán porque fue el destinatario del 
Duodenarium de Alonso de Cartagena, en donde se manifiesta la formación aristotélica 
de este letrado, y porque en sus Generaciones y semblanzas expondrá un elenco de 
virtudes y vicios de monarcas y nobles que reflejan la transmisión de Aristóteles a 
través de una tradición filosófica de corte estoico. Si a estos datos sumamos la labor 
humanista de Nuño de Guzmán, la Visión deleytable de Alfonso de la Torre en el 
entorno del príncipe de Viana y la traducción de este en la corte napolitana de su tío, 
resulta que de estos trece testimonios, más de la mitad reflejan y transmiten la influencia 
de la moral aristotélica en Castilla. 
 
4.1.2. Alonso de Cartagena (1384-1456): un programa cívico aristotélico 
 
Como si de Jano se tratara, parece que Alonso de Cartagena mira al pasado y al 
futuro al mismo tiempo. Pero lo que explica esa especie de carácter bifronte es, 
precisamente, la consciencia de su presente y el conocimiento, directo, de las nuevas 
orientaciones intelectuales y sociales que se estaban produciendo en el contexto 
europeo. 
La obra de Alonso de Cartagena va gestándose como punto de unión y, también, 
como punto de inflexión en el contexto en el que llevó a cabo su labor. Entre el rey y los 
nobles se desarrolla su actividad literaria y oficial cortesana. Para ambos dedicará obras 
en que responderá a cuestiones morales determinadas. Una preocupación esencial, y 
constante en el obispo, es el fortalecimiento de la monarquía. Alrededor de esta idea 
construye su programa político. En él los nobles no han de olvidar su principal misión, 
el ejercicio de las armas, y hacia ellas ha de dirigirse su preocupación intelectual-
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formativa. Solo en el ocio pueden permitirse dedicarse a actividades culturales y 
literarias. El rey ha de ser un regidor justo de la sociedad y dejarse aconsejar 
convenientemente por los expertos en la materia (letrados). El bien común tiene que 
estar por encima de los individuales: ahí radica la constante defensa de Cartagena por 
las acciones sustentadas en la virtud, entendida en el sentido aristotélico, en la medida 
en que se ha de gobernar buscando el bien común de la sociedad. Sobre estas 
manifestaciones virtuosas se fundamenta la jerarquía social, que Cartagena quiere 
mantener, adaptada, pero no por ello menos firme, a los nuevos contextos social-
políticos y cultural-ideológicos. El rey debe seguir siendo la cúspide y los demás  le 
prestan servicios conforme a su función en la sociedad. En los cambios culturales, 
sociales y políticos que se están dando en Europa, Cartagena se convierte en un firme 
defensor de los derechos de los letrados. No solo porque él forme parte de este grupo, 
sino porque cree firme y coherentemente que un buen servicio al estado se fundamenta 
en un buen, amplio y profesional conocimiento de las leyes y de la cultura (recordemos 
sus exitosas misiones diplomáticas). Lo cierto es que a él, como letrado, acuden reyes y 
nobles, por lo que parece que su proclama en favor de la importancia del letrado no era 
solo una teoría, sino una práctica que algunos supieron advertir. 
En esta estrategia intelectual y política, las virtudes de la liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad jugarán un papel destacado. En las páginas siguientes se observará cómo 
el obispo de Burgos retoma algunos de los presupuestos de la tradición de regimientos 
de príncipes anterior y cómo remodela otros de acuerdo con el particular contexto 
histórico y geográfico de la corte castellana. 
Conviene destacar dos factores fundamentales en Cartagena, para así también 
comprender qué influencia tuvo su obra como transmisora de la Ética aristotélica. El 
primero, su instrucción en la lengua latina, orientada a la tradicional formación en leyes, 
que le sirvió a Cartagena para introducirse en la corte. El segundo, consecuencia del 
anterior, su condición de clérigo letrado y su personal consciencia del papel 
imprescindible que estos jugarán en la corte. 
Cartagena coloca los presupuestos prácticos y cívicos que se extraen de la Ética al 
servicio del proyecto político de la monarquía hispánica. Este proyecto encaja con su 
visión estamental de la sociedad, donde cada sector ha de cumplir sus deberes y 
funciones para que esta se oriente hacia el bien común. Ese estamentalismo, sin 
embargo, no ha de identificarse con rigidez cultural o social, o con una postura anclada 
en el pasado, sino, más bien, como fruto de la necesidad de mantener un equilibrio, 
cuando era consciente de que este peligraba. Es decir, ese empeño del obispo por 
mantener la jerarquía (monarcas por encima de los nobles, y estos a su servicio) exige 
un cambio de perspectiva y una reorientación de las claves éticas que lo fortalezca. Y 
eso es precisamente lo que propone Cartagena sirviéndose de la Ética, basándose en una 
auctoritas reconocida secular y científicamente y escribiendo obras tanto para reyes 
como para nobles, con el objetivo de favorecer las posturas de ambos pero siempre al 
servicio del bien común (monárquico). La amplitud de miras del obispo, su oficio 
cortesano dentro y fuera de la Península y su formación clásica humanista le 
proporciona una versatilidad propiamente renacentista, una perspectiva para asumir una 
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realidad cambiante, y en donde se exige saber de dónde se parte y hacia donde se va. Su 
posición, así, parece funcionar de gozne entre estructuras, pues no solo permite la 
entrada a las corrientes intelectuales (y políticas) del Renacimiento, sino que las aplica 
de acuerdo con su contexto, apoyando intereses comunes y personales. 
 
4.1.2.1. La lengua de un letrado 
 
Me interesa destacar dos elementos que forman parte de su labor letrada y política: el 
primero, la lengua que utiliza en sus obras y, el segundo, el tipo de conceptos de virtud 
que transmite. 
La lengua que utiliza Alonso de Cartagena en Memoriale virtutum, Declamationes y 
Duodenarium es un latín escolástico, que responde a la intencionalidad pedagógica y 
sistematizadora, pero también a que considera que es la lengua que mejor se adapta a la 
exposición de la materia moral.
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 Además del valor conceptual, lingüístico y formal  de 
la lengua y estilo para traducir a los clásicos, Cartagena añade un valor social al hecho 
de saber latín. No todos los nobles lo dominaban o conocían. Entonces, ¿por qué utiliza 
esa lengua cuando algunos de sus receptores no la entenderían perfectamente, como en 
el caso del Duodenarium? La respuesta está en que el manejo de esa lengua demuestra 
su concepción estamental de la sociedad y el `monopolio del saber´ que en ella juegan 
los letrados (Fernández Gallardo 2012: 194 y 211 y Morrás 1996: 45). Otro ejemplo de 
este proceder es el hecho de que Fernán Pérez de Guzmán le solicite que escriba en 
latín, corroborando así el valor social-político que otorgaba el intercambiarse cartas en 
tal lengua (Lawrance 1988). Por eso, Cartagena insistirá en la vertiente práctica de las 
lecturas y estudios nobiliarios. De acuerdo con la consciencia por parte de los nobles de 
conocer las letras para tener acceso a los puestos cortesanos. Quien les proporciona tal 
formación (quien les permite, por lo tanto, el acceso) han de ser los letrados. 
Por otro lado, la manera en que Cartagena traduce las obras retóricas de Cicerón y 
Séneca no desdice del método humanista. Ya Di Camillo señaló que compartía con los 
humanistas italianos sus ideas sobre la traducción (Di Camilo 1988: 70) y Russell 
corroboró que no era innovación de los humanistas italianos la insistencia en lo positivo 
de la traducción literal (Russell 1985: 27). El trabajo traductor de Cartagena, sin 
embargo, se orienta en un sentido distinto al de los italianos, pero, repito, no menos 
humanista, en la medida en que pretende traer lo más fielmente posible el contenido 
original a la lengua de llegada. Cartagena, además, cuenta con el contexto hispánico y, 
por eso, actualizó su doctrina de manera diferente a los traductores en Italia. María 
Morrás propone al respecto que Cartagena coincidía con aquellos en la solución a 
algunos problemas de la traducción, pero `distintos intereses y el contexo histórico-
cultural en que realizó su trabajo le llevaron por otros caminos.´ (Morrás 1995). 
Caminos que estaban condicionados, en gran manera, por su intención de fidelidad al 
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 En el Ultilogus del primer binario del Duodenarium Cartagena vuelve a exponer su teoría del lenguaje, 
donde especifica que el latín es propio de los escolásticos y del discurso que está escribiendo, pero que no 
es más digno que la lengua romance, propia de los profesionales de la milicia `lingua illa que armate 
milicie professoribus comunis´, y en la que también abundan flores de la elocuencia. 
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significado (res). Aunque se pudiera pensar que `la atención por la forma podría chocar 
en un autor de tendencia didáctica tan visible. No obstante, figura entre los escasos 
traductores que reservó un espacio en sus prólogos para describir el estilo de la obra 
romanceada´. Aun así, era consciente de las limitaciones que implicaba la traducción, 
que impedían `conservar el tono y la fuerza estilísticas del original. Las dificultades, sin 
embargo, no debían conducir a renunciar al traslado de la eficacia retórica en la 
traducción´ (Morrás 1996: 51). Esta postura hace igualar la alabanza de Juan de Lucena 
hacia Cartagena en su De vita beata (Morrás 1995: 333-334) con la alabanza de 
Leonardo Bruni a Cicerón (Morrás 1996). La transmisión de conocimientos ha de contar 
con las características, objetivos y destinatario de los contenidos. 
 
4.1.2.2. La obra de Alonso de Cartagena en el entramado cortesano 
 
Selecciono aquí algunas de las obras de Cartagena en la que la influencia aristotélica 
es patente. Son todas fruto de las circunstancias políticas del momento o de preguntas 
específicas que se le hicieron sobre cuestiones que preocupaban a algunos miembros de 
la nobleza (es el caso de Duodenarium (posterior a 1442), su respuesta a una Qüestión 
fecha al obispo de Burgos (1444), que le hizo el marqués de Santillana sobre el De 
militia de Leonardo Bruni o el Doctrinal de los cavalleros (ca. 1444). 237 Dos de las 
obras en las que intentó definir su filosofía ética y política de una manera más 
sistemática, se sirven del texto y traducción de la Ética a Nicómaco, estas son, 
Memoriale virtutum (1422) y Declamationes (1430-33). En estas dos obras ocasionales 
y de carácter especulativo son esenciales las referencias a la figura del Estagirita, como 
fundamento que es para la ideología moral-social de base racional que propone 
Cartagena. En esa confianza en la razón justifica el sistema intelectual y político-social 
que busca construir y que compatibilizará, como se verá, con su fidelidad al 
cristianismo. 
Esto último enlaza con la segunda razón que justifica el presente apartado: Alonso de 
Cartagena funciona como transmisor de la tradición aristotélica de orientación tomista. 
No es un seguimiento a pies juntillas en todos los casos, como se irá viendo a lo largo 
del análisis, pero sí un medio del que Cartagena se servirá para su personal elaboración. 
Estructuro la exposición en dos partes fundamentales, por un lado, el contexto, 
objeto y características de cada obra en particular y, por otro, para exponer el concepto 
de virtud y teoría social que transmiten, las agrupo en parejas, debido a la semejanza de 
referencias que se dan entre ellas; así, primero expongo las cuestiones sobre Memoriale 
virtutum y Duodenarium, en la medida en que tienen un especial interés para la 
educación de príncipes o nobles; y después las de la Qüestión y el Doctrinal de 
caballeros, en relación a la transmisión de la teoría caballeresca. 
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 En el De militia, Leonardo Bruni pretendía reformar el concepto de caballería a partir de un 
renacimiento de las fuentes clásicas (Haskins 2014: 264). Las preocupaciones sobre el concepto de 
caballería ocupaban a toda Europa, siendo esta institución fuerte fundamento social. En Italia su 
renacimiento cívico vino influido por las distintas corrientes de pensamiento político, distintas pero no 
por eso menos presentes en la Península Ibérica y, en concreto, en Castilla. La adaptación de las 
precedentes estructuras a un nuevo contexto social y cultural se observa en ambos territorios. 
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4.1.2.3. Memoriale virtutum (terminus post quem, 1422): educación de reyes 
 
Madrid, Esc. J-II-25 
 
Esta obra fue escrita durante la estancia diplomática en la corte lusitana (1421-1426) 
y a instancias del príncipe don Duarte de Portugal (1391-1438). La intencionalidad 
educativa y política es evidente: el príncipe portugués manifestó su interés en saber la 
doctrina de las virtudes y Alonso de Cartagena acudió al Filósofo como base teórica 
principal.
238
 Como él mismo indica, tomó también de algunos glosadores entre los que 
destaca y cita a santo Tomás de Aquino para ad planiorem intellegentiam conferre. 
 
Omnia ergo quae sine auctore scripta hic legeris Philosopho et glossatoribus eius, 
Thomae praesertim, attribue; nec a me quicquam additum vel mutatum existimes nisi 
exempla vel verba quae ad ordinis connexionem vel ad planiorem intelligentiam 
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 Sabemos que, por orden del rey don Duarte se tradujo al portugués la obra pseudoaristotélica Secretum 
secretorum (BITAGAP manid 1154) 
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a) Género, estructura, brevedad y claridad: educación política 
 
Según su contenido, el género al que se adscribe es el de la literatura de vicios y 
virtudes, de carácter eminentemente pedagógico. El propio título de Memoriale ya 
indica la intención memorística del contenido y, en el prólogo, el autor especifica que 
divide la obra en dos libros, para facilitar el aprendizaje de su contenido, `nam et 
unicam dietam uiatores prandio diuidere solent ut minus labor afficiat quem moderata 
requies interrumpit´ (Memoriale, Prol.)
239
 `ca los caminantes una jornada con la yantar 
acostunbran partir por que menor trabajo sienta aquel a quien la tenprada folgança  
interrunpe´ (Memorial, Pról.). Al ser el destinatario un príncipe, esta obra quedaría 
adscrita al grupo de Espejos de príncipes. También se refiere a esta obra como 
compilatio, que denota la utilidad que perseguía y que se relaciona con el término que 
escoge el traductor castellano de `tractado´ para referirse al tipo de contenido 
(filosófico-científico) del mismo. En este compendio, sin embargo, no se reúnen 
multitud de autoridades filosóficas o patrísticas, sino que se presenta la simbiosis 
seleccionada de Aristóteles y santo Tomás. Que seleccione un género escolástico en 
lugar de un diálogo (dado el origen de la obra fruto de las conversaciones con el 
príncipe) demuestra el interés de Cartagena por imponer un modo intelectual-escolástico 
en la corte. De esta manera, demuestra cómo la escolástica puede traspasar los umbrales 
universitarios-académicos y es, por tanto, ejemplo de cómo las herramientas de los 
letrados se ponen al servicio de la formación cortesana, formando parte de la misión 
intelectual-letrada que Cartagena impulsará entre los de su estamento y tratará de 
fortalecer como pieza fundamental en el grupo de oficiales del rey. 
En segundo lugar, no todo el contenido ni toda la estructura que presenta Cartagena 
es idéntica a la que trae el Filósofo en su Ética; sigue en todos los casos la que 
proporciona santo Tomás en sus comentarios, por lo que la selección del contenido y la 
estructura no es casual, sino que es reflejo del modo en que Alonso de Cartagena utiliza 
la filosofía ética para su construcción teórica político-moral. Por lo tanto, podemos 
afirmar que el Memoriale no es una simple recopilación de filosofía aristotélica 
parafraseada para educar a un príncipe, sino la presentación de una teoría política en un 
nuevo contexto social basada en un comentario de la doctrina aristotélica. En la 
introducción al primer libro, Alonso de Cartagena enumera las cinco obras aristotélicas 
en las que se basa la filosofía moral: Ethica, De bona fortuna, Oeconomica, Política y 
Rhetorica y afirma cómo la racionalidad de estas obras las constituye en fuente de esta 
ciencia (Memoriale, Prol.) Después procede a clasificar las virtudes según la tradición 
teológica. En primer lugar, las virtudes teologales, dirigidas a la bienaventuranza 
sobrenatural: la fe, esperanza y caridad; en segundo, las intelectuales, que sirven para 
alcanzar la bienaventuranza en la tierra (aunque sin prescindir de la ayuda de Dios) y 
son: sabiduría, ciencia, entendimiento, prudencia y arte (de entre estas, solo a la 
prudencia dedicará un capítulo específico). Por último, considera las virtudes morales: 
justicia, fortaleza, templanza, franqueza, magnificencia, magnanimidad, moderación, 
                                                 
239
 Para las citas del prólogo de Memoriale, me he servido del trabajo de Cristina Martínez Gómez 2011. 
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mansedumbre, afabilidad, verdad y cortesía.
240
 A las primeras no les dedica ningún 
capítulo específico en la obra, porque el interés de esta es eminentemente político y, por 
lo tanto, secular. Este objetivo sigue siendo compatible con la visión cristiana de la 
actuación regia. Pero la selección responde a cuestiones prácticas (aristotélicas, en fin), 
en las que también interviene la visión tomista. Si atendemos a la ordinatio, el propio 
Cartagena se refiere a una compilatio de las palabras del Filósofo, pero acto seguido 
advierte que se servirá también de las glosas de algunos autores, por lo tanto se podría 
hablar de comentario y paráfrasis. De hecho, Fernández Gallardo defiende que, aunque 
Cartagena `rehúsa la consideración de auctor´, prefiriendo la de compilador o (que 
`según la escala de Buenaventura sería un simple scriptor, escriba o amanuense´), tal 
observación parece responder al tópico de modestia clásico en los prólogos, pues 
Cartagena está actuando más como `commentator, pues al material ajeno añade el de su 
propia cosecha´ (Fernández Gallardo 2012: 38). 
El lenguaje que emplea se amolda al destinatario y objetivos del tratado, que él 
mismo expone en su prólogo y vuelve a repetir en su epílogo: 
 
Nec altum modum loquendi quesiui sed plano et pedestri stilo et uerbis ad nostram 
doctrinam utilibus usus sum, non immemor multos morum doctrinas excelso eloquentie 
gradu tradidisse. Sed aliud est ad uirtutis opera suadendo exortari aliud quid ipsa sit uirtus et 
diuerticula eius inquirere. Illud suadele dulcedinem exigit ut audientium corda percutiant 
iacula premonentis; hoc autem faciliorem uiam intellegendi procurat. Non enim presentis 
propositi est compositione uerborum ad actus uirtutum generaliter acclamare, sed ipsam 
demonstrare uirtutem, qua cognita unusquisque quid sibi expediat uidebit, ipsa namque eius 




Hec tibi princeps illustris mandato tuo parens ut vides scripsi hiis terminis scribendo 
contentus quos statuit illa externa coloquutio tua que huic causam dedit compositioni; fines 
enim illius confabulationis observare curaui fuitque profecto gratissimum mihi ut 
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 Distribuídas de la siguiente manera: la justicia en primer lugar (capítulos VIII-XVI), la fortaleza 
(capítulos XVII-XXIII), la templanza (capítulos XXIV-XXIX) y añade otra virtud no citada en la 
enumeración, la continencia (capítulos XXX-XXXV). El libro II se abre con el segundo prólogo al que 
sigue la virtud de la liberalidad (capítulos I-V) y la magnificencia (capítulos VI-IX), la magnanimidad 
(capítulos X-XV) y también a la moderación (nombre que da santo Tomás a la virtud aristotélica de la 
honra a la que el griego no da nombre, capítulo XVI) y a la mansedumbre (capítulo XVII) y el tercero con 
el nombre De afabilidad (capítulos XIX-XX) lo dedica a esta y a la veracidad y a la cortesía (eutrapelia) 
(capítulos XXI-XXIV) y acaba este último capítulo exponiendo la pasión de la vergüenza (capítulos 
XXV-XXVI). 
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 Nin alta manera de fablar busqué, mas de llano estilo e baxo, e de palabras a nuestra doctrina 
provechosas usó, non olvidando muchas doctrinas de costunbres en alto grado de eloquençia aver 
dado. Enpero, otra cosa es a obras de virtudes perseverando amonestar, otra cosa es qué cosa sea la 
virtud e sus rretrayientos buscar. Aquello requiere dulçura de falago, por que los coraçones de los 
oyentes fieen las saetas del amonestante; esto, enpero, procura más ligera manera de entender, ca non 
es del presente propósito con fermosura de palabras a las obras de las virtudes generalmente llamar, 
mas la mesma virtud demostrar, la qual conosçida, cada uno le cunpla verá, ca ella mesma e su 
conosçimiento sin pregonero llaman. (Memorial, Prólogo, p.197). El texto latino lo tomo de la edición 
de Cristina Gómez 2011, en la que incluyo las revisiones hechas por Lawrance a partir del testimonio 
BNE MSS/9178, Esc. Q.ii.9, J.ii. 25 y BNE MSS/9212. 
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primogenitam huiusce modi scripturam meam primogenitus regis accipias in qua brevitati 
non modicum detuli. Set non brevius potui ut clare dicerem nec claruis loqui ut breviter 
explicarem claritatem brevitate et brevitatem claritate et inintemperans; non enim decebat 
sub nomine Memorialis prolixitate verborum vagari, cum brevitas sit amica memorie, illique 
quod confussio et prolixitas plurimum adversentur, presertim cum non parum utile sit hiis 
quos fortuna altiora gradu constituens impedit prolixis scienciarum investigacionibus 
occupari aliqua sub compendio uidere que neccessariora et pulcriora sunt ad vitam. 




El latín que utiliza Cartagena es el característicamente escolástico. Coherente con su 
defensa del lenguaje científico para una materia como la filosofía moral, apuesta por el 
uso de verbis utilibus, en pro del didactismo de su obra, y en contra de la falta de 
cientifismo de la retórica (Fernández Gallardo 2001: 97). En este sentido, se sirve de su 
formación en las artes dictaminis de acuerdo con el enfoque jurídico que le otorga su 
formación en leyes. Y, por eso, presenta una visión práctica en el estilo que escoge para 
exponer la obra moral aristotélica, dado el principal objetivo que persigue con su obra: 
enseñar al hombre a actuar (en la corte). 
De esta manera, de acuerdo con su intención didáctica, simplifica el latín tomista, 
`reduciendo considerablemente los nexos causales´. Siguiendo sus presupuestos 
traductores (que continuará defendiendo en el futuro), en pro de una traducción ad 
sensum lo más fiel al pensamiento original del autor y, además, adaptada naturalmente 
al lenguaje de llegada (el castellano) (Morrás 1994:53). El mismo objetivo le lleva a 
eliminar algunos de los grecismos a los que no tenía por qué estar acostumbrado este 
destinatario particular de la obra (Morrás 1994: 101). Por ejemplo, no ha seguido los 
grecismos  de microcindinos, philocindinos y megalokindinus: 
 
Magnanimus non est periclitans pro parvis rebus nec est amator periculorum; hoc est dicere 
quod non se exponit prompte et de facili ad pericula. Ratio huius est quia nullus se exponit 
periculo nisi propter aliquid quod multum appreciatur. Set magnanimus pauca in tantum 
appreciatur quod pro eis se vellet periculis exponere. Ideo no de facili nec pro parvis rebus 
pericula subiit. Pro magnus vero exponit se quibuscumque periculis, ut pro cultu divino vel 
pro salute communi vel pro iustitia et similibus. (Memoriale, II, 13, f.53r).
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 Estas cosas a ti, prínçipe noble, al mandato tuyo obedesçiente, segund vees, escreví d´estos 
términos, escriviendo contento, que establesçió tu fabla de anteayer, que dio causa a esta conposiçión; 
los fines, ciertamente, curé de aquella departiçión primogéntia escriptura mía, tú, primogénito del 
rey, resçibas, e la qual a brevidad non poco me trabajé, enpero nin más brevemente pude para que 
claramente dixese, nin más claramente fablar para que brevemente esplicase, la claridad con 
brevedad e la brevedad con claridad contenperante. Ca non conviníe so nonbre de Memorial por 
prolixidad de palabras discorrer, commo la brevedad sea amiga de la memoria, e la confusión e 
prolixidad mucho le contrallen. Señaladamente, commo non sea poco provechoso a estos que la 
fortuna en más alto grado constituyente enbarga, con luengas búsquedas de sentençias ocuparse, 
algunas cosas so conpendio ver que más nesçesarias e más fermosas son a la vida. (Memorial, 
Conclusión, p.449). 
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 Este pasaje aparece señalado con la cruz en forma de aspa en el manuscrito de la obra perteneciente 




Por el contrario, santo Tomás en su Comentario sí los utiliza (cfr. Sententia Ethic., 
IV, 10 (ad.1124b6). Sin embargo sí que se servirá de grecismos cuando considere que 
estos reproducen más fielmente el sentido de lo que se quiere transmitir244: 
Superabundans qui vocatur bannausus [βάναυσος] quasi in fornace consumens sua excedit 
magnificum non quidem in absoluta quantitate sumptuum, nam in hoc non exceditur 
magnificus, set in expendendo preter id quod opportet, quia in superfluis sumptibus multa 
consumit et vult facere splendidos sumptus melodia [μελῳδία], .i. sine debita proporcione. 
(Memoriale II.9, f.48r) 
En otras ocasiones proporciona el sinónimo en vulgar, como es el caso de kaymus (i.e. 
χαῦνος, ‘frívolo’): 
 
Vocatur greco vocabulo baymus, fumosus et dicitur vulgariter ventosus seu presumptuosus 
(Memoriale, II, X, f.50r). 
 
Ya ha señalado Luis Fernández Gallardo que Cartagena `no se limita a reproducir 
literalmente extractos´ de los Comentarios tomistas, sino que los modifica lingüística-
mente hacia un latín más accesible a su público lego, y también conceptualmente, 
adaptando o suprimiendo vocablos que consideraba demasiado especializados para sus 
lectores´ (Fernández Gallardo 2012: 42-44). Cartagena sigue siendo consciente de la 
diferencia cultural entre los que leen latín y los que no; este factor lo utiliza para 
corroborar las diferencias de las funciones sociales de cada grupo, pero, al mismo 
tiempo, como conocía la realidad que le rodeaba y estaba al servicio de la corte, debe 
adaptar su teoría lingüística al contexto social y cultural de los nobles que reclaman 
obras en un lenguaje accesible (Fernández Gallardo 2014: 577-578).  
 
b) Auctoritas tomista, auctoritas aristotélica y la elaboración de Cartagena 
 
Los comentarios de santo Tomás a la Ética aristotélica constituyen una de las fuentes 
principales para sistematizar la doctrina del Filósofo griego: 
 
Omnia ergo sine auctore scripta hic legeris Philosopho et glosatoribus eius, Thome 
presertim, attribue. (Memoriale, f.1v.) 
 
La base de la doctrina moral del Aquinate es la naturaleza racional del ser humano. 
Para su fundamentación el aristotelismo le resultó de enorme utilidad. Aunque santo 
Tomás no se limita a ser comentador de la filosofía de Aristóteles, sino que apunta a 
desarrollar la contribución que esta podría suponer para la teología moral cristiana, las 
distinciones filosóficas del Aquinate fueron vitales para delimitar –científicamente – los 
ámbitos de la filosofía y de la teología y, por lo tanto, para comprender más 
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 Porque, en su defensa de la traducción latina de Grosseteste no pondrá objeción a la utilización de 
grecismos si son más fieles a la transmisión del contenido. 
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fidedignamente los presupuestos de la moral del Estagirita (Wieland 1982: 61-62 y 
Copleston 1960: 70). 
En las obras de Cartagena que he seleccionado se observa que el autor no persigue un 
objetivo teológico, sino que busca explicar y mostrar un determinado concepto de la 
sociedad y persuadir de que esa ideología social era la más adecuada a la política del 
contexto castellano. Por lo tanto nos situamos ante obras que se circunscriben a un 
ámbito secular, al que pertenecen los destinatarios de las obras, escritas por un clérigo 
(letrado) que es consciente tanto de su autoridad religiosa como de la civil. A pesar de 
su condición de hombre de iglesia, adapta su formación académica a fines seculares, 
orientándola al servicio de la política. De esta manera, aun consciente de las diferencias 
entre Italia y España, Cartagena se muestra consciente del papel que ocupa Castilla en la 




c) Difusión de Memoriale: intereses regios y nobiliarios 
 
Para trazar unas breves líneas sobre la difusión de Memoriale virtutum habría que 
tener en cuenta dos elementos: en primer lugar, una ojeada a los poseedores de los 
testimonios del Memoriale y los intereses de un público que no queda restringido 
exclusivamente a la realeza; y, en segundo, la existencia de un testimonio de la 
traducción al castellano (de la que hablaré en el último apartado de este capítulo) 
 
Se conocen actualmente cinco testimonios manuscritos de la versión latina: 
 
1) Esc. Q-II-9 (s.XV) que viene acompañado de varias epístolas de Fr. Ioannis 
de Turrecrematea, O.P., Benedicti de Anania y de Petri de Toledo epistolae 
(Campos Souto 2004: 150). La sugerencia de Morrás de que este manuscrito 
habría formado parte de `la biblioteca de algún eclesiástico´ (Morrás 1991: 220) 
y la inclusión de las cartas firmadas de `un tal Pedro arcediano de Toledo´. 
 
2) Esc. J-II-25 (s.XV) acompañado de varios textos de carácter religioso 
(Sophroni epis. Hierosolimitani conversio Sta. Mariae Aegptiacae; Paulo 
Diacono interprete; Seculum religiosorum; S. Augustini epistola de laudibus S. 
Hieronimy; S. Bonaventurae stimulus amoris, itininerarium entis in Deum; 
Eusebii Cremonensis epistola de morte S. Hieronymi; S. Gregorii epistolae duae; 
Richardi de Bury philobiblon (Antolín 1991: 488, cit por Campos Souto 2004: 
151). El prólogo de este manuscrito remite como destinatario al hijo de Alfonso 
V de Portugal: Juan de Portugal (1455-1495), corroborando el interés en la corte 
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 Cartagena es consciente de las diferencias entre España e Italia. Un ejemplo son las primeras palabras 
de su prólogo a Declamationes: `Sed hic iam mos apud nos ab ipsa antiquitate praevaluit, ut sicut Italici 
cum sapere incipiunt calamum sumunt, sic nostri in regiam curiam ruant; quo fit ut et isti librorum 
varietate orbem torqueant, hi vero alienorum librorum contententur lectura, satisque se credant fecisse si 
elevato ingenio alienas adinventiones discutiunt.´ (Alonso de Cartagena, Declamationes, Prol, ff.162-163) 
Fuente tomada de la edición de Birkenmajer 1922. 
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portuguesa por este tratado de educación regia.
246
 Cuenca Almenar fecha la 
copia del códice, a partir de la filigrana, después de 1442 (Cuenca i Almenar 
2009: 46).  
 
3) Burgos, Biblioteca del Cabildo de Burgos, cód. 117 (ca. 1435 y 1447), que 
incluye también el Contra hypocritas de Leonardo Bruni y el De institutione 
regiminis dignitatum de Joannes Tinti de Vicinis. 
  
4) BNE, MSS/ 9178 (s.XV), el más decorado de todos y que María Morrás 
propone como la copia enviada a don Duarte, apoyándose en que lleva el 
nombre del autor como Alonso García de Santa María, deán de Santiago (Morrás 
1991: 220).  
 
5) BNE, MSS/ 9212 (siglo XV). Parece copia del anterior y está menos decorado.  
 
Estos dos últimos ejemplares pertenecieron a la biblioteca del conde de Haro, con 
quien sabemos Cartagena mantuvo estrecha relación. Además en ellos, sobre todo en 
MSS/ 9178, se recogen signos de lectura típicos en los ejemplares del conde (cruz en 
forma de aspa).
247
 El MSS/ 9212 pudo ser una copia del anterior y, quizá, se hizo para 
dejarlo en el hospital de la Vera Cruz, según consta en el inventario de los ejemplares 
donados a esta institución por el conde (Lawrance 1984, Arsuaga 2012: 89). 
 
4.1.2.4. Duodenarium (ca. 1442): un modelo de comportamiento nobiliario 
Casi veinte años después de redactar Memoriale virtutum, Fernán Pérez de Guzmán 
(1377/79-1458) plantea a Cartagena una serie de preguntas. Pese a la enorme actividad 
oficial que ahoga al letrado, este decide comenzar a responder a las cuestiones y lo hará 
haciéndole envíos de dos en dos con la intención de que acabaran en doce capítulos (de 
ahí el título).
248
 El contexto de pregunta-respuesta explica que el tratado tome la forma 
externa de la epístola de tipo erudito. El hecho de que se atenga a esta forma dialógica 
de la epístola se justifica, como ha señalado Fernández Gallardo, en la experiencia 
basiliense y su contacto con eruditos italianos (Fernández Gallardo 2012a: 189) y que 
responde a una petitio nobiliaria que busca resolver ciertas dudas morales pero, sobre 
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 Alonso de Cartagena, Memoriale virtutum, Esc. J-II-25, Prólogo:`[P]ridie inclite princeps cum in 
camera regia illustris progenitoris tui (f1r) Conclusio [H]ec tibi princeps illustris mandato tuo partens ut 
vides scripsi…viridibus in pratis Azoye ruris quod nosi vernantium arborum sub umbra conscriptum 
(f.76v) (Trascripción de Guillermo Antolín 1911: 488). 
247
 En el capítulo correspondiente a la biblioteca de Fernández de Velasco se extraen conclusiones al 
respecto. 
248
 Fernández Gallardo propone que la falta de éxito de esta obra se debe a que utilizara la lengua latina, 
frente al éxito del Oracional (que sí está conclusa) que, siendo también encargo de Pérez de Guzmán, 
escribió en lengua comprensible a la nobleza letrada, en castellano. No era inconsciente Cartagena de 
estas dificultades, que menciona a Pérez de Guzmán en el Duodenarium y a quien le da permiso para 
traducir la obra si así lo requiere, pero había otros motivos –que mencionaremos más adelante – para que 
el obispo mantuviera la lengua latina (Fernández Gallardo 2012: 193). 
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todo, culturales (Gómez Moreno 1994: 181). Bajo esta forma Cartagena seguirá fiel a su 
formación universitaria y a su ideología estamental en favor de los letrados (quienes son 
los encargados de transmitir conocimientos), presentando una estructura interna 
característicamente escolástica, orientada a un fin pedagógico, con no pocas novedades 
formales que dan cuenta de su dominio no sólo de la lengua y de la historia, sino 





























Burgo de Osma, Biblioteca del Cabildo, Cod. 42, f.2r 
 
Las cuatro preguntas en que quedó el tratado son las siguientes: 
a. Utrum imperatoris et regis sit idem titulus, vel an alter alterum ex ipsa verbi 
proprietate precedat? (Duodenarium, Prima Questio, f.2va) 
b. Cum gencium dicantur lingue divise, an scriptura auctentica reperiri potest, quot 
et que ydiomata fuerunt? (Duodenarium, Secunda Questio, f.6va) 
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 Al respecto de la confluencia de géneros y del estilo que demuestra Cartagena en esta obra, conviene 
acudir a Jiménez Calvente 2015. 
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c. Quis ex principibus qui nos precesserunt bonitate, probitate, ac virtute alios 
excesserit, ut omnium principum optimus debeat reputari? (Duodenarium, Tertia 
Questio, f.16ra) 
d. Quis mirabilior, laudabilior, ac melior reputari debet, optimus vir an optima 
mulier? (Duodenarium, Quarta Questio, f.32ra).
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Reflejan unas inquietudes nobiliarias relacionadas con la teoría política y con 
cuestiones lingüísticas, a la vez que un discurso moral revelador de las nuevas corrientes 
culturales e intelectuales que estaban recorriendo Europa. Las respuestas que 
proporciona Cartagena demuestran el carácter práctico (no especulativo) con el que cree 
que la nobleza debe acceder a estas cuestiones, así como la adscripción de Castilla a las 
corrientes del humanismo renacentista. En la primera de ellas, Cartagena presenta a 
Castilla de acuerdo con el contexto europeo que él vivió de primera mano en Basilea. 
En la segunda, presenta su `consciencia de la diversidad lingüística´ y basa su 
contestación en una `reflexión sobre las lenguas como atributo de la naturaleza 
humana´. En esta pregunta presentará su `aguda sensibilidad lingüística´ a lo que añade 
su defensa sobre las excelencias de la lengua castellana (teniendo como representantes 
al Marqués de Santillana y también, cómo no, a Pérez de Guzmán). La tercera –que 
interesará particularmente a mi investigación – plantea la cuestión fundamental sobre el 
`ethos caballeresco´ y la posición social. Y la cuarta, `apunta a un horizonte cortesano´ 
en el papel y función de la mujer en el entramado social (Fernández Gallardo 2012: 
186-188, 213). 
Aristóteles se encuentra entre las fuentes filosóficas autorizadas, y santo Tomás de 
Aquino entre las patrísticas.
251
 Pero el modo de cita no es explícito en ninguno de los 
dos casos, esto puede explicarse si nos atenemos al modo de proceder de Cartagena, 
quien tiende a nombrar algunas de sus fuentes, pero no todas, en las referencias que 
hace a ellas (Round 1998: 73-74); también puede deberse  a que el destinatario de esta 
obra no es un intelectual universitario, sino un representante del estamento nobiliario 
(caballeresco), a quien Cartagena advierte que debe dedicarse al negotium en pro de la 
república, lo que impide una dedicación exhaustiva al otium intelectual. 
El propio Cartagena se denomina a sí mismo `relator´ y no `definidor´ de las 
conclusiones que Pérez de Guzmán ha de tomar por sí mismo.
252
 De esta manera 
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 1) ¿El título de emperador y el de rey son idénticos o uno precede al otro según el propio valor del 
término? 2) Dado que se dice que las lenguas de los diferentes pueblos fueron divididas, ¿puede 
encontrarse una escritura auténtica? ¿Cuántos idiomas y cuáles han existido? 3) ¿Quién de los príncipes 
que nos precedieron aventajó a los otros en bondad, probidad y virtud, de modo que deba ser considerado 
el mejor de todos los príncipes? 4) ¿Quién debe ser considerado más digno de alabanza, más admirable y 
mejor: un hombre óptimo o una mujer óptima? 
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 De entre las fuentes, localizadas por Lawrance (2013): 4 son de Isidoro de Sevilla (de sus obras se 
citan: Epist. III Braulioni episcopo, Etymologiarum), 1 de San Jerónimo (De imagine mundi), 1 de 
Decretos, 1 de san Agustín (De mendacio), 3 de Génesis, 1 de Éxodo, 1 del Libro de Daniel, 1 de Isaías, 
1 de san Gregorio Magno, 1 de Pedro Comestor, 1 del Nuevo Testamento, 1 de Suetonio,  3 de Eutropio 
(Breviarum historiae romana). Abundan las referencias a Aristóteles:  3 de la Ética, 1 de la Política, otra 
Auctoritatis aristotelis y 2 de santo Tomás de Aquino (de sus Comentarios a la Ética). 
252
Esta advertencia, por cierto, la menciona a propósito de la mujer para que, ni ellas ni ellos, puedan 
achacar a Cartagena un juicio peyorativo hacia las primeras. Nec enim diffinitoris, set ut cuiusdam 
relatoris in hoc officium sumo. (Duodenarium, Quarta questio).  Ego autem non preferre virum mulieri 
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Cartagena mantiene su posición de autor letrado, que pone su conocimiento al servicio 
de las peticiones de reyes y nobles, quienes no pueden tener el mismo acceso que un 
profesional. No adopta un concepto de autoría en el sentido creativo del término (según 
lo concebimos en la actualidad), sino que se erige en `transmisor´ (algo parecido a lo 
que había hecho en Memoriale, considerándose compilador y no auctor). 
Entre los argumentos cívicos, encontramos a Aristóteles en el capítulo quinto de la 
Tercera cuestión, donde cita el proverbio de Bias, que remite directamente a la Ética a 
Nicómaco 1130a1-2 y se adecúa a la perfección a la pregunta que le hace Fernán Pérez 
de Guzmán al obispo: `¿Quién de los príncipes que nos precedieron aventajó a otros en 
bondad, probidad y virtud, de modo que deba ser considerado el mejor de todos los 
príncipes?´ Como parafrasea Cartagena, el proverbio de Bias remite a que los príncipes 
han de poseer determinadas y específicas virtudes de acuerdo con su estado y poder de 
actuación. Y para responder a esta cuestión decide acudir al argumento histórico de 
distintos modelos de reyes, que desarrolla en los capítulos siguientes: 
 
Hinc illud illius sapientis antiqui qui Bians vocabatur trittum proverbium: ‘Principatus’, 
inquid ‘virum ostendit’, singularem quandam virtutem principi inesse debere insinuans 
(Duodenarium, Tertia questio, Cap. III) 
 
Et propter hoc bene videtur habere hoc Biantis, quoniam principatus virum ostendit ; ad 
alterum enim in communicatione iam princeps. (trad. Grosseteste, EN, 1130a1-2) 
 
En el capítulo sexto cita expresa y directamente a Aristóteles para servirse de su 
concepto de desigualdad social, que resulta tan esencial en la doctrina moral del 
Estagirita y fundamental utilidad para la concepción estamental de Cartagena: 
 
Hinc antique ab Aristotile scriptum videmus pugnas et contenciones oriri cum equalibus 
inequalia vel inequalibus equalia tribuuntur. (Duodenarium, Tertia questio, Cap. VI. cfr. EN, 
1131a22) 
 
Dos capítulos más adelante, a la hora de referirse a la necesaria prudencia del 
gobernante, es de nuevo la exposición moral aristotélica el instrumento más eficaz, 
porque el Filósofo no reduce esta virtud a las intelectuales, como equivocadamente 
habían entendido algunos comentadores (Wieland 1982), sino que interviene en las 
cuestiones prácticas, como son las decisiones de gobierno: 
 
Nam licet Aristotiles prudenciam in principe precipue petit—ego quoque illi eam adesse 
desidero (Duodenarium, Tertia questio, Cap. VIII. cfr. Política, III, 1277a15 y Summa, IIª-
II
ae
, q. 48, a. 1) 
 
                                                                                                                                               
aut mulierem viro disposui, set ante oculos mentis tue aliqua paria ponere ex quibus eligas ut libuerit 




Es interesante señalar el desarrollo que hace Cartagena en el Duodenarium a 
propósito de esta virtud en relación a la liberalidad del que da a quien se debe y como se 
debe. Aclara que, en este caso, no se está refiriendo a esa idea de prudencia aristotélica, 




Acto seguido señala la importancia de que el rey tenga buenos consejeros, para 
gestionar sus actos e impedir que la destemplanza le conduzca a la ira.
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Así pues Cartagena reúne en esta exposición dos aspectos que caracterizan su 
ideología estamental del saber: por un lado, la comprensión particular de una virtud vital 
para el gobierno, explicada en términos vulgares, para que todos (sobre todo los no 
letrados) le entiendan, y, por otro, la necesidad de que los reyes cuenten con buenos 
consejeros; está justificando la necesidad que tiene la monarquía del servicio de los 
letrados. 
Respecto a la fuente aristotélica y a la tomista, en el capítulo primero de la Segunda 
cuestión expone la teoría moral sobre la pasión sirviéndose de la Ética aristotélica. Y 
unas líneas más adelante, a propósito de la sociabilidad natural del hombre, señala la 
cualidad del lenguaje, remitiendo a la Política aristotélica (a partir del comentario de 
Moerbeke, Pol. 1253a, según aduce Fernández Gallardo 2012b).
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Sin embargo, al considerar la maldad absoluta de la mentira (Secunda questio, Cap. 
II), se apoya en la doctrina agustiniana (De mendacio, PL 40, 487–518), que se amolda 
mejor al pensamiento que quiere transmitir al destinatario de la obra, y que le sirve para 
alentar la lealtad de los nobles a la corona, frente a las ambiciosas insidias de ciertas 
facciones nobiliarias.
256
 Al respecto, santo Tomás considera que, mientras mentir en 
cuestiones de religión es pecado mortal, hacerlo por diversión o por necesidades del 
oficio es venial, por lo que se adapta a la doctrina aristotélica recogida en EN, 1120b, 
donde el filósofo griego alaba a los veraces, pero matiza la maldad de los mentirosos 
dependiendo del fin por el que no digan toda la verdad. Cartagena, por lo tanto, optando 
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 Duodenarium, Tertia questio, Cap. VIII `quia non stricte prudencie nomen hic sumimus ut omnes intra 
se virtutes concludat set, prout vulgus assumit, ingeniosum hominem prudentem vocando´. 
254
 Cfr. Duodenarium, Tertia questio, Cap. VIII `Si temperancie frena interdum non servat, penitencia 
propria et persuasione illorum quibus consciencie sue cura comittitur ad honestum tramitem reduci 
sperabimus´. 
255
 Duodenarium, Secunda questio, Cap. I: `Sermonem tamen et ligamentum verborum homo solus habet, 
ut nedum tristabilem et delectabilem ut animalia cetera sonitum posset emittere, set et omne conferens et 
nocivum omnesque cordis sui motus universaque viscerum suorum diverticula aliis hominibus valeat 
comunicare, eodem dicente Aristotile, vox quidem delectabilis et tristabilis est signum propter quod et 
aliis existit animalibus´. 
256
 Augustinus in octo genera mendacium divisit, ac si satis gradus mendaciorum sub genera declaravit, 
illaque omnia ut sanctus et sapiens vir iuxta graduum diversitatem detestatus est, ut tanto magis 
detestabilior ac dampnabilior sit mendax quanto ad acrius et detestabilius mendacii genus accedit, nos 
tamen sub istis generibus non iam octo set mille species menciendi conficimus. (…) Ibi subtilitatem 
ingeniorum suorum nonnuili sunt qui exercent, quasi magnum ingenii acumen sit alium mendaciis 
decipere, quo nil rudius, nil ebecius, nil denique turpius iudico, cum se ipsum prius et dampnosius 
decipiat qui circumvenire alium vult. Alius enim extrinsecis rebus cum decipitur fraudatur, decipiens vero 
veritate ipsa, [f.7vb] qua nil melius in animo est, se ipsum spoliat, et conscienciam ledens famam suam, 




por la doctrina agustiniana pretende dejar clara la maldad de la mentira para el orden 
social, en lugar de meterse en disquisiciones filosófico-teológicas sobre ello. 
 
4.1.2.5. Memoriale y Duodenarium: la virtud como fundamento de la estructura 
social 
 
 La virtud es la base que sustenta la estructura social, pero eso no quita para que esté 
íntimamente ligada a la condición social del individuo. En el Doctrinal de cavalleros 
expone que la primera de las tres razones por las que un caballero debe recibir honra es 
por `la nobleza de su linaje´, la `bondad´ ocupa el segundo lugar, y el último es el de los 
beneficios que derivan de tal posición. Para Cartagena, la virtud justifica el equilibrio 
social del reino y, gracias a ella, se pueden mantener los privilegios (justos) de cada 
clase social.
257
 Estos privilegios los debe recibir cada uno de manos del rey, distribuidor 
autorizado por su condición regia, en el ejercicio de esa distribución ha de mostrarse 
justo. Pues, defiende, tanto los `antiguos´ como los que de estos extraen sus `modernas´ 
teorías, coinciden en decir que del rey deriva toda virtud y hacia él se dirige toda: 
 
Ca quien las antiguas doctrinas e ylaçiones modernas que dellas se sacan quisiere acatar 
fallará que toda virtud de la república está ayuntada e conplicada en el rey, e la virtud del rey 
desparzida e esplicada en el pueblo; de guisa que lo que el uno tiene por vía de conplicaçión 




Es más que un desarrollo de la teoría corporativa del reino, donde la cabeza regida 
por la virtud individual condiciona la virtud colectiva del resto del cuerpo social. 
De entre todas las virtudes que un rey y noble deben cumplir, hay algunas que a 
Cartagena le interesa destacar. Así, a propósito de la tercera pregunta del Duodenarium 
concreta la cuestión sobre la moral regia. Mediante un silogismo establece que si todo 
príncipe es hombre, debe manifestar en sus acciones todas las virtudes –teologales, 
intelectuales y morales -, pero como no todo hombre es príncipe, es necesario 
considerar cuáles son estas virtudes que no deben faltar en esa categoría social. Para ello 
Cartagena remite a la doctrina moral recogida en los regimientos príncipes y de entre 
esta, para concretar su respuesta, decide seleccionar cuatro virtudes, que interesan 
especialmente a este estudio: fortaleza, liberalidad y magnificencia. Veamos ahora su 
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 Recordemos las amonestaciones contra aquellos que, ignorando las necesidades políticas, no asumen 
su compromiso social o, como en el caso de Diego López de Haro, contra los que se escudan en su pureza 
de sangre. Viene a propósito de esto la paráfrasis a propósito del proverbio de Bias al que ya nos hemos 
referido antes. 
258
 A lo que Gómez Moreno remite a la terminología tomista que aquí emplea Cartagena, acudiendo a las 
vías de la Summa (Gómez Moreno 1988: 427n37). 
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a) Cartagena y su formación jurídica: la virtud de la justicia como centro 
neurálgico de la actuación regia 
 
Es importante destacar la línea jurídica constante que Cartagena mantiene en toda la 
obra, relacionando las virtudes con la justicia. Su formación jurídica hace coherente esta 
manera de proceder. Combina tales conocimientos con su formación filosófica (Cicerón, 
Séneca y Aristóteles como principales representantes) y religiosa.
259
 Pero, sobre todo, es 
reflejo de la intención de Cartagena de continuar -no solo imitar- el proyecto doctrinal o 
teórico alfonsí en aras el fortalecimiento y adaptación de la primacía regia en el 
contexto castellano y europeo. Al respecto, Cartagena ejercerá un destacado 
protagonismo en la evolución del papel de la ley en la conformación del estado 
moderno. Skinner describe el desarrollo de la teoría política desde el siglo XIII hasta 
finales del siglo XVI como `un proceso por el que el concepto moderno de Estado se 
transforma´, marcando `un decisivo viraje desde la idea de que el legislador sostiene el 
estado, mediante el mantenimiento de su posición, hasta la idea de que existe un orden 
legal y constitucional independiente, cuyo sostenimiento es deber del legislador 
mantener. Esto implica una evolución desde el estado “principesco” hasta “el Estado” e 
implica, y fue en parte debido a un cambio en el significado de la palabra status, lo que 
significa una señal más del importante papel que juega el lenguaje en la historia de las 
ideas´ (Skinner 1978: X).
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 La importancia que Cartagena sigue otorgando a la 
promulgación y cumplimiento de la ley, en un contexto donde el rey se ha de servir de 
expertos en la materia, podría entenderse en este proceso de viraje de las estructuras 
estatales. Por este motivo, se puede entender que el Libro I, capítulo I funcione como 
marco de toda la obra, pues Cartagena, sin contradecir a santo Tomás, reúne en la 
justicia la razón de ser de todas las virtudes (Memoriale, Lib.I, Cap. II (XI), f.9r).
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 De entre las fuentes de Memoriale se puede decir que de entre los filósofos Antigüedad Clásica, hay 
una presencia casi nula de Séneca.  Sócrates aparece como paradigma de sabio, y se citan los pitagóricos 
(f.14v) y estoicos (f.24v). De entre autoridades bíblicas: no abundan las citas y predominan las del Nuevo 
Testamento, algunas a través de citas indirectas de género legal (ej. cita de S. Pablo a través del 
Decretum). Representantes de la cultura patrística: San Gregorio, San Jerónimo, San Agustín. De nuevo, 
`la práctica totalidad de las citas están tomadas del Decretum´ […] `Se utiliza [el Decretum] como si de 
un florilegio sapiencial se tratara
´
. Solo de dos obras patrísticas se cita de primera mano: los Moralia de 
San Gregorio - `obra que precisamente había traducido hacía poco el Canciller de Ayala´-, y de San 
Jerónimo, su Epistola de assumptione beatae Mariae Virginis. `Entre los autores “modernos” incluirá una 
cita de la Summa Theologica de Santo Tomás, a quien remite para una más detallada exposición sobre las 
virtudes teologales´ De entre las fuentes historiográficas: destaca Speculum (Beauvois) e Historia 
Scholastica (Pedro Comestor), así como las crónicas hispanas en la `referencia guerra castellanos-guerra 
divinal´ con el Cantar de Mio Cid, de esta manera, mediante el uso de las fuentes cronísticas, pone de 
manifiesto recurso a la historia vernáculo y bebe (fortaleciendo la identidad hispánica) de los ecos 
legendarios de la épica castellana (Fernández Gallardo 2001). 
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 La aplicación de este proceso en el caso castellano fue hecha por Lawrance 2013: 3-4. 
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 Memorial, pp.223-224: `Onde los legistas dizen los mandamientos de las leyes ser: honestamente 
bevir, non dapñar a otro, dar a cada uno su derecho, lo qual ençierra todas las virtudes e desecha todos los 
viçios, ca en verdad non bive el pecador honestamente. Aquel, pues que así es, que del hábito de la 
voluntad, obediente a las leyes, sigue a las virtudes e se aparta de los viçios es dicho tener justicia legal, e 
es justo e legal. El que, por el contrario, de hábito malvado de la voluntad non cura de las leyes, antes 
sigue los vicios e de las virtudes se aparta, es dicho injusto e sin ley. e de aquí tiene nasçimiento lo que se 
suele decir: que la justicia non es virtud, mas toda virtud, e que la injusticia non es una maliçia, mas toda 
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Campos Souto señala que las fuentes a las que remiten estas palabras son: De los 
ofiçios; Floresta de philósofo; Institutionum seu Elementorum D. Justiniani; y Psalmus 
91,13 (Campos Souto 2004). Esta jerarquía, fundamentada en la justicia, no contradice 
la concepción aristotélica, porque el Filósofo, al final de la Ética, señala cómo las 
buenas leyes de los legisladores son las que hacen posible la comunidad (EN, 1180a38). 
Pero lo interesante es que, en este fragmento, Alonso de Cartagena no cita a Aristóteles 
ni está acudiendo a los Comentarios tomistas; es este un ejemplo de la condición de 
auctor de Cartagena donde, sin contradecir la doctrina aristotélica, tampoco la sigue a 
pies juntillas, sino que la utiliza para su propio proyecto, en el que el esquema ético 
aristotélico seguirá siendo la base predominante. Que Cartagena seleccione a Aristóteles 
de entre todas las autoridades morales (Fernández Gallardo: 2001: 100) y que diga 
expresamente que se apoyará en el Filósofo para el concepto de justicia confirma, no 
tanto que Cartagena sea exclusivamente aristotélico, como que entre la doctrina de la 
que se sirve y sobre la que quiere construir (o demostrar) su teoría política, el Estagirita 
constituye el modelo teórico -y autorizado- más adecuado.
262
  
Después de exponer en qué consiste la justicia legal (Memoriale, Lib.I, Cap. I (VIII), 
f.7v),
263
 define la justicia particular, basándose en el libro V de la Ética, con la ayuda 
también de los comentarios tomistas (Memoriale, Cap. III (X), f.9v).
264
 La justicia 
particular, a su vez, se divide en justicia distributiva, que consiste en la `distribución de 
las cosas en común en muchas´ y la conmutativa, en la `contribución de muchos en cosa 
común´ (Memoriale, Cap. IV (XI) f.11v-12r; Memorial, p. 231). La justicia distributiva, 
incluye la administración de las riquezas, el modo en que debe actuar quien las 
administra. Las riquezas son signo de superioridad, según Aristóteles, si se emplean con 
rectitud y en pro del bien común. Esas riquezas pueden pertenecer al `rey o al prínçipe´, 
pero, según la justicia distributiva, `non son suyas commo de persona singular, mas 
commo de persona pública, e así commo de duque o gobernador de la comunidad a él 
súbdita´ (Memoriale, Lib. I, Cap. IV (XI), f.9v; Memorial, p. 232), o pueden ser bienes 
procedentes de los tributos exigidos a los súbditos. A propósito de esta justicia 
distributiva, expone cómo los `rectores de la comunidad´ han de `guardar igualdad´, 
advierte también cómo la justicia ha de observarse proporcionadamente y atendiendo a 
la cualidad de la persona (Memoriale, Lib.I, Cap. IV (XI), f.11v-12v; Memorial, p.234). 
Aristóteles señala en su Ética la necesidad de esta proporción `en la conformidad con 
                                                                                                                                               
maliçia. Ca la justicia es común virtud e concurre con todas las virtudes, e la injusticia es común vicio e 
concurre con todos lo vicios, fablando de la justicia legal, que es general e común virtud, segund es dicho. 
El justo commo palma floresçerá´. 
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  Memorial, pp. 222-223: `Ca los juristas muchos mienbros fizieron segundo que del Derecho: uno es 
Derecho Divino, otro Derecho Humano, otro Natural, otro de las Gentes, otro Çevil. (…) Otros, enpero, 
usaron de otras distinçiones, segund que cada uno veía convenir a su propósito. E estas tales non 
convienen a nuestro propósito, que non buscamos todas las cosas que pertenesçen a la materia de la 
justicia, ca lo tal muy largo seríe e de mayor obra que a nuestro propósito conviene, mas solamente 
queremos saber qué cosa sea justicia segund que es virtud, por que la conozcamos entre las otras virtudes 
morales; por ende, usaremos la distinción del Philósofo´. 
263
 Memoriale, Lib.I, Cap. I (VIII), f.7v: `habitus ille secundum quem dicimur operatum iustor operis´. 
264
 Memoriale, Lib. I, Cap. III (X), f.9v `ille habitus qui facit hominem iustum et equalem in 
communicationibus que sunt ad alterum´. 
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determinados méritos´ (EN, 1131a24), que variarán entre democráticos, oligárquicos o 
aristocráticos. Estos mismos ejemplos presenta Cartagena en este capítulo de 




Pero, aunque enumera las dos posibilidades de administradores: reyes o regidores de 
las ciudades, Cartagena selecciona para sus ejemplos solo el caso de reyes y prínçipes 
como distribuidores de bienes entre sus `cavalleros´, `cabdillos´ y `capitanes en la 
guerra´ (milites, capitaneus), así como los súbditos como contribuyentes al bien común, 
poniendo su esfuerzo al servicio del bien común. Los bienes temporales y las honras 
han de distribuirse también en proporción a la calidad de la persona. (Memoriale, Lib.I, 
Cap. IV (XI), f.12v-13r; Memorial, pp.234-237). Este desarrollo de la justicia `introduce 
una precisión que va a centrar la noción de calidad personal sobre la de la dignidad, que 
presenta unas connotaciones estamentales más evidentes´ (Fernández Gallardo 2001: 
108). 
En Duodenarium mantiene esta línea de la fundamentación de la exposición de 
virtudes en la de la justicia. Aquí traigo solo un ejemplo de cómo Cartagena deja clara 
sus prioridades morales:  
 
Vellem namque ut boni viri nomen assumeret qui fortitudini mixtam haberet iusticiam; nec 
enim Anibalem, Sillam, plerosque alios ferocissimi animi duces bonos viros vocabo quia 
bellicos actus fortissimo animo peragebant, cum a iusticia longissime declinarent. 




Por último, trata la exposición de la avaricia como vicio contra la virtud de la justicia 
en el capítulo primero de Memoriale, donde especifica que es vicio distinto al de la 
illiberalitas (franqueza o iliberalidad), porque la iliberalidad consiste en no gastar, 
mientras la avaricia en tomar de lo ajeno (Memoriale, f.10r; Memorial, p.228). 
El hecho de que este primer capítulo de Memoriale lo dedique a la virtud de la 
justicia, le servirá a Alonso de Cartagena para defender la superioridad del rey, quien ha 
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 Memorial, p. 235-236: `Si el prínçipe quisiere distribuyr çiento a diez cavalleros e cada cavallero da 
diez, egualmente paresçe distribuyr quanto a la cosa, mas non es egual distribuçión si las personas son 
desiguales. Çiertamente es de dar más al más digno. La dignidad, enpero, se considera en diversa manera 
segund diversas ordenanças de las provinçias, ca en algunas provinçias curan solo de la libertad e todos 
los libres reputan eguales, en otras son más presçiadas las riquezas, otros miran la nobleza, otros la virtud. 
e esta es derecha poliçía, segund que largamente estas cosas son tratadas en el Libro de los políticos. 
Pues que así es, quando la distribuçión se faze, es de parar mientes aquello segund lo qual se mira la 
dignidad en aquella poliçía a do manda el que distribuye. En la derecha poliçía enpero, segund dicho es, 
[es] de parar mientes la virtud. Pues, si algund prínçipe, conbatido algund castillo, quiere distribuyr los 
despojos a los cavalleros, non egualmente distribuirá, mas si da çiento al cabdillo que traxo consigo mil 
cavalleros, debe dar diez al capitán o varón que traxo cient cavalleros, e proporçionar por esta manera: 
segund se han çiento al cabdillo de mill cavalleros, así se han diez al capitán de çient cavalleros. E esta 
proporción es dicha geométrica, en la qual non se para mientes el cuento de la cosa, mas hase respecto a 
la otra´. 
266
 Me gustaría, así, que asumiera el nombre de hombre bueno el que tuviera la justicia mezclada con la 
fortaleza. Pues no llamaré buenos a Aníbal, Sila y otros muchos generales de ánimo feroz, porque 
realizaban sus acciones bélicas con ánimo valerosísimo, aunque se apartaban muchísimo de la justicia. 
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de legislar (es decir, funcionar como el motor de gobierno). En esta actividad se incluye 
el papel de fuente de distribución y adquisición de los bienes. La elaboración de esta 
teoría no podía ser idéntica a la de tipo vasallático medieval, pues la nobleza estaba ya 
no es lo que era entonces, en la medida en que está empezando a desempeñar unas 
tareas más allá de lo militar y desde unas posiciones más cercanas a la concepción 
cortesana. Por eso Alonso de Cartagena dedicará también parte de su obra política a este 
estamento, como veremos más adelante, completando su proyecto político sin dejarse 




b) Justicia, franqueza y fortaleza moral 
 
La relación de la franqueza con la justicia establece con el tipo de justicia particular 
(distributiva) una relación de analogía (porque el objeto de las virtudes no es el mismo 




Esta relación con la justicia se confirma con la exposición de los vicios de la avaricia 
(illiberalitas, en latín) (Memoriale, II, IV, f.45r; cfr. Sent. Ethic. IV.5 ad 1121b31) y la 
consecuencia de que el gobierno desemboque en tiranía (Memoriale, II, IV, f.45r)270 
La relación con la virtud cardinal de la fortaleza moral (la capacidad de `sofrir´) se 
establece análogamente entre la alegría que debe caracterizar al liberal de la misma 
forma que el hombre fuerte no se deja llevar por la tristeza al enfrentarse a las 
adversidades (EN, 1120a27 y Sent. Ethic. IV.2 ad 1120a26) (Memorial, II,  II, f.42r)271 
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 Mar Campos Souto en su edición de la versión castellana señala que la concepción que Cartagena trae 
de la liberalidad en Memoriale difiere de la que presenta en el Oracional precisamente en la relación con 
la virtud de la justicia. Ella afirma que en Memoriale la virtud de la liberalidad no es accesoria de la 
justicia, como sí lo es en el Oracional. Sin embargo, según mi opinión, Alonso de Cartagena mantiene 
siempre en su discurso político la relación de estas virtudes con la justicia distributiva radicada en el rey. 
(cfr. Fernández Gallardo 2001: 119-121). 
268
 Memorial, II, 1, p. 333: `Es, enpero, la franqueza una medianería çerca de las pecunias, ca non 
alabamos commo a francos aquellos que se han bien en las cosas de las batallas, çerca las quales es la 
fortaleza, nin en los juyzios, çerca de los quales es la justiçia, mas alabámoslos en el dar e tomar de las 
pecunias´. 
269
 Memorial, I, 1, p.228: `Si, por ventura, alguno furta o roba las cosas ajenas, o engaña a alguno por aver 
ende alguna ganançia para sí, este dicho pecar por injusticia particular, por quanto estos viçios non son 
contrarios a alguna cierta determinada virtud moral. Por tanto, contra estos es esta virtud de justiçia que se 
llama justicia particular. E si se diga que estos vicios pertenesçen al avaricia, verdad es, mas el avariçia 
non contralla a alguna determinada virtud, sinon a la justicia particular. Ca el avariçia e injusticia 
particular una mesma cosa son, tomando el avariçia propiamente, segund se aparta de la non franqueza 
o iliberalidad´. Al tratar en este aspecto la atribución regia de dignitates, officia o pecunia Sent. Ethic. IV.l 
ad NE 1120a18, p. 204, ll. 188–95 `Quartam rationem ponit ibi: Sed et liberales dicuntur etc. Quae 
sumitur ex communi modo loquendi. Dicuntur enim maxime liberales illi qui dant; illi vero qui non 
accipiunt inordinate non multum laudantur de liberalitate, sed magis de iustitia; illi vero qui accipiunt non 
multum laudantur; ergo liberalitas maxime videtur esse circa dationes´. 
270
 Aquellos, enpero, que mucho ganan e toman donde non conviene o lo que non conviene, segund que 
los tiranos, que roban las çiudades e despojan los tenplos e fazen grandes robos, pueden ser dichos 
ponçoñosos, onbres sin piadad, injustos contra Dios, e sacrílegos e quebrantadores de las leyes, mas 
avarientos non son. (Memorial, II, 1, p.352) 
271
 Dará enpero el franco las cosas que da deleytablemente o a lo menos sin tristeza. Esto, çiertamente, es 
común a todas las virtudes: que las obras d´ellas sean deleytables o sin tristeza. E si la obra de alguna 
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Es fiel al Aquinate en el establecimiento de relaciones entre la liberalidad, 
magnificencia y magnanimidad y las virtudes cardinales, las cuales no derivan de la 
exposición aristotélica de la Ética, sino de una tradición distinta (clásica y medieval), 
que se aplicará de forma general a la clasificación de vicios y virtudes (Bejczy 2011). 
De esta manera, la liberalidad se relaciona con la templanza, la justicia y la fortaleza 
moral.  
En el primer caso, la relación se establece en la medida en que se compara a los 
pródigos con los destemplados y a los liberales con la moderación en los gastos 
(Memoriale, II, I, f.40v)
272
  
En relación con la amistad, Cartagena expone cinco propiedades del liberal. De esta 
cinco me interesa resaltar la quinta: 
 
Quinta inter omnes virtuosos maxime amantur liberales non illa amicitia que est propter 
honestum, set illa uqe est propter utile, quia sunt hominibus utiles. Set utilitas consistit in 




Aristóteles explica los distintos tipos de amistad en el libro VIII de la Ética y señala 
que la amistad perfecta es la que se da entre hombres buenos e iguales en virtud, es 
decir, se refiere a una relación de igualdad. Pero al mismo tiempo el Filósofo admite 
que son pocas las veces que se da este tipo de amistad (EN, 1156b27), por lo que se 
referirá a lo que podemos denominar `amistad política´ al referirse a ella Aristóteles 
como la de `los hombres [que] se asocian siempre con vistas a algo que les conviene y 
para procurarse algo de lo que se requiere para la vida, y la comunidad política parece 
haberse constituido en un principio, y perdurar, por causa de la conveniencia´ (EN, 
1160a11). Esta relación de conveniencia, si se basa en el bien común será virtuosa, pero 
si busca exclusivamente el propio interés, es contraria a la virtud. Es la primera, la 
                                                                                                                                               
virtud tiene mezclada tristeza, segund en la fortaleza acaesçe, el virtuoso la sentirá menor e más 
varonilmente la sofrirá que otro que non sea virtuoso, commo en la materia de la fortaleza es dicho. 
(Memorial, II, I, p.338). 
272
 Memorial, p. 333: `De la liberalidad, que es franqueza, después d´estas cosas es de dezir, ca segund 
la temprança atienpra las concupisçençias de las delectaçiones del tacto, así la franqueza atienpra la 
cobdiçia de alcançar o de poseer las cosas de fuera´. (cfr. Sent. Ethic. IV.l ad  NE 1119b22: `Dicit ergo 
primo quod post temperantiam dicendum est de liberalitate. Et hoc propter convenientiam liberalitatis 
ad temperantiam; sicut enim temperantia moderatur concupiscentias delectationum tactus, ita 
liberalitas moderatur cupiditatem acquirendi vel possidendi res exteriores. Deinde cum dicit Videtur 
enim esse etc., ostendit quae sit materia liberalitatis. Et dicit quod est medietas quaedam circa 
pecunias´.Santo Tomás, sin embargo, continúa esta analogía en Sent. Ethic. IV.1 ad NE 1119b30, 
p.203, ll. 83–92: `Tertio ibi Prodigalitatem autem etc., ostendit quomodo prodigalitas se habeat circa 
pecunias. Et dicit quod nomen prodigalitatis quandoque extendimus attribuentes ipsum intemperatis 
hominibus: vocamus enim quandoque prodigos illos qui incontinenter vivunt et consumunt divitias 
suas in intemperantiam sive ciborum sive venereorum. Unde et tales videntur esse pravissimi in hoc 
genere, quia simul habent multa vitia, id est intemperantiam et prodigalitatem´, mientras no 
encontramos lo mismo en Mem. I.2.3 (f. 44r). 
273
 Memorial, II, cap. I,  pp. 337-338: `entre los virtuosos son muy amados los francos, non de aquella 
amistad que es por honestidad, mas de aquella que es por provecho, porque son provechosos a los 
hombres. Enpero, el provecho d’ ellos esta en el dar´. 
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amistad que sirve para identificarla con el régimen político de la monarquía,
274
 basada 
en la superioridad del rey con respecto a sus súbditos (EN, 1161a11) y manifestada en la 
superioridad de los beneficios otorgados por el rey y, también, los debidos a él. 
Alonso de Cartagena continúa este mismo discurso en Duodenarium, insistiendo 
también en la virtud de la justicia. El rey es legislador de la sociedad y justamente 
distribuye los bienes. Ejerce la justicia de forma distributiva desde él mismo hacia sus 
inferiores (súbditos), remunerándolos en atención a sus méritos, que se traducen en 
actos de obediencia o lealtad. Y pone por obra la justicia conmutativa la eligiendo con 
cuidado a aquellos varones buenos, tanto para los tribunales de la corte como para los de 
las ciudades y villas insignes, de manera que se pueda administrar el reino sin 
perjuicios. Al respecto Cartagena advierte de la importancia de que el rey no malgaste 
sus bienes dándolos en causas o personas inmerecidas: 
 
Set liberalem principem ex illis que ad eum ex iustis causis veniunt virtuosis ac bene meritis 
viris graciosa manu donare oportet, non autem aviditate donandi unde non expedit 
congregare ut post sub specie liberalitatis dispergat. Magni enim erroris est ex sola 
pecuniarum aliarumve temporalium rerum munifica disperssione liberalem quemquam 
putare, nisi unde acceperit inquiramus. Iniuste enim accipiens ut habundanter dispergat 
partim avarus, partim prodivus est. (Duodenarium, Tertia Questio, Cap. VIII)  
 
Pues conviene mantener llenas las arcas reales
275
 al depender de ellas los gastos de 
las guerras (cuestión importantísima en la Castilla del momento).
276
 Amparándose 
también en la justicia, advierte que un rey liberal no ha de someter a sus súbditos a 
tributos excesivos; el liberal también recibe y toma como y de donde debe: 
 
Principans igitur ille qui iuxta qualitatem personarum et meritorum honores et premia equa 
secundum debitam proporcionem lance distribuit, subditos ultra condignum exactionibus et 
tributorum honere gravare non sinit, omnesque subiectos ad invicem inter se iusta virga 
constringit, et ne alter alteri in persona aut rebus noceat iurisdiccionis prompto remedio 
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 Desde la Edad Media se transmitió la preferencia de Aristóteles por este régimen debido a la 
interpretación deducida de la afirmación aristotélica de que el peor mal era la tiranía y, por lo tanto, el 
mejor bien sería la monarquía (aunque Aristóteles no dijo exactamente esto). 
275
 No olvidemos tampoco la compleja situación de la hacienda regia y la dependencia de la fiscalidad a 
partir del rey en el siglo XV (Ladero Quesada 1998). También sería oportuno recordar los amargos 
comentarios de Pérez de Guzmán sobre la avaricia y el interés que invade a la clase política castellana y 
que es causa de los males del reino: `cuanto quier que la principal e la original cabsa de los daños de 
España fuese la remisa e nigligente condiçion del rey e la cobdiçia e ambiçion exçesiva del condestable [= 
Álvaro de Luna], pero en este caso non es de perdonar la cobdiçia de los grandes cavalleros que por 
creçer e avançar sus estados e rentas, prosponiendo la conciencia e el amor de la patria por ganar ellos, 
dieron lugar a ello´ (Generaciones y semblanzas, p. 47). 
276
 Cartagena en la respuesta al Marqués explica cómo los vasallos han de equipararse a los caballeros 
pues también ellos viven de las rentas comunes que el reino paga al rey. El dinero es un elemento más que 
hay que tener en cuenta y no solo las tierras o títulos nobiliarios. Lawrance señala cómo la riqueza ocupa 
el mismo lugar junto a la distinción y la cercanía geográfica a la corte, que se convertirán en los nuevos 
nexos que determinarían el rango social y que contribuirán a configurar la idea de corte, o `the tentative 
growth of a new mentality´ (Lawrance 2012: 5 y 22). 
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curat, iustus utique princeps habebitur. (Duodenarium, Tertia Questio: Cap. quintum) 
 
Argumento utilísimo para defender la teoría de Cartagena a favor de la monarquía, 
donde el beneficio otorgado desde el rey a sus súbditos afianza la autoridad del primero, 
a la vez que asegura que los segundos guarden lealtad. Al respecto podríamos 
preguntarnos si aquí no se advierten ciertos tonos `maquiavélicos´ si lo comparamos con 
el pasaje de El Príncipe: 
 
Dejar que viva con leyes, obteniendo de él tributos y creando en su interior una oligarquía 
que haga perdurar su fidelidad. Pues, siendo tal gobierno una creación del príncipe, saben 
que no pueden sostener sin su amistad y poderío, con lo que harán todo lo posible por 
mantener su dominación; porque una ciudad habituada a vivir libre se conserva fácilmente 
con el apoyo de sus ciudadanos que de ningún otro modo si se quiere evitar su destrucción. 
(Maquiavelo, El príncipe, V) 
 
Que más que maquiavelismo `avant la lettre´ se trata de coincidencias en el fundamento 
estrictamente racional de la doctrina política, tendiendo a basarse en la experiencia 
vivida como fuente esencial del saber político, que marca la `dirección de la 
modernidad´ (Fernández Gallardo 2007: 417) Esta alusión reafirma su posición hacia 
una política realista. Sin dejar de corroborar que el rey es quien justifica el orden social, 
y es él quien debe distribuir los bienes, al ser el virtuoso, justo y liberal quien es capaz 
de una recta administración en pro bien común. Como consecuencia se producirá en sus 
súbditos una respuesta leal y servicial a la corona y, lo que es lo mismo, a la sociedad. 
 
c) Magnificencia: gastos honestos y sobriedad política 
 
La virtud de la magnificencia también establece relaciones con la justicia, pero 
Cartagena no identifica ambas virtudes, como tampoco lo hizo santo Tomás (Sent. 
Ethic. IV.l.3 ad 1120b27). Por eso sigue manteniendo la diferencia aristotélica de objeto 
y de grado entre estas dos virtudes (Memoriale, II, V, f.45v).
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La paráfrasis explica la relación entre magnificencia y liberalidad, dejando clara la 
diferencia que ya expresó Aristóteles, lo que limita la primera a una virtud exclusiva de 
los `grandes´ (Memoriale, II, V (VIII), f.47v).
278
 
Magníficos solo pueden ser los ricos, mientras que los menos ricos pueden ser 
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 Memorial, pp. 354-355: `Es una virtud çerca de las pecunias, segund que la franqueza, mas entre ellas 
es doble diferençia. La primera, porque la franqueza se estiende a todas las obras que son çerca las 
pecunias, conviene a saber, a las tomas, dádivas e expensas, pero la magnifiçençia es solamente çerca las 
expensas. La segunda diferençia es que, aun en las expensas, la magnifiçençia es solamente çerca las 
grandes expensas, segund que el nonbre mesmo demuestra, pero la franqueza puede ser aun çerca las 
expensas tenpradas o pocas.´ 
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 Memorial, p. 359: `más propiamente pertenesçe al magnífico que çerca d´estas cosas faga alguna cosa 
grande; e, así, la magnifiçençia es una grandeza de franqueza, segúnd es dicho, e usa de franqueça çerca 
las cosas grandes´. 
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francos, siempre y cuando tengan suficiente para distribuir (Memorial, II, 1, p. 343)
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. 
Santo Tomás específica, con categorías provenientes de un discurso social estamental, 
que son los `princeps vel privatus nobilis aut ignobilis´ los que pueden ser considerados 
magníficos, aclarando seguidamente que lo son `quod faciant magnos sumptus nobiles 
genere et gloriosos, puta in honoribus constitutos, et quaecumque similia sunt´ (Sent. 
Ethic. IV.7), clasificación social esta que resulta conveniente para Cartagena, de acuerdo 
con sus convicciones sobre la organización de la sociedad. 
Cartagena utiliza la relación entre virtud, honor y riqueza según el contexto 
hispánico y los destinatarios concretos a quienes dirige la obra. En primer lugar, remite 
al τὸ καλόν aristotélico `noble/bello´ (EN, 1122b6-7 y 16-17), que es lo específicamente 
propio de los magníficos: 
 
EN, 1122b6–7 δαπανήσει δὲ τὰ τοιαῦτα ὁ μεγαλοπρεπὴς τοῦ καλοῦ ἕνεκα· κοινὸν γὰρ τοῦτο 
ταῖς ἀρεταῖς (‘el magnífico hará grandes gastos por motivo del honor (a causa de su 
nobleza), ya que esto es común a todas las virtudes´’) 
EN, 1122b16–17 κτῆμα μὲν γὰρ τὸ πλείστου ἄξιον τιμιώτατον, οἷον χρυσός, ἔργον δὲ τὸ 
μέγα καὶ καλόν (τοῦ γὰρ τοιούτου ἡ θεωρία θαυμαστή, τὸ δὲ μεγαλοπρεπὲς θαυμαστόν (‘[el 
hombre liberal [ὁ ἐλευθέριος] también gastará de acuerdo a lo que debe y como debe, en la 
manera correcta: pero ahí está lo grande del magnífico [….] él hará la obra más magnífica 
[…] Lo que hace a una posesión más valiosa, es su valor, como el oro; pero lo que hace a 
una obra más valiosa, es su grandeza y belleza, pues la contemplación de esa obra produce 
admiración, y lo magnífico es admirable. 
 
Sobre las riquezas, especifica el tipo (procedencia) de las mismas, que funciona 
como signo de la calidad de la persona que gasta (EN,  1122b30-32): 
 
Facere tales sumptus qui habent magnas divicias sive a progenitoribus suis vel alias per 
industriam suam acquisierunt et qui secundum qualitatem persone hoc facere debent ut 
nobiles genere et in magnus honoribus constituit nam ist habent in se quidam magnitudinem 




En la misma línea, en el capítulo de Memoriale dedicado a las propiedades del 
magnífico, expone cómo esta virtud se orienta `propter bonum honestum. Nam hoc est 
comune omnibus virtutibus´ (Memoriale, II, III (VIII), f.47v). Idea que ya ha expuesto 
en el Cap. V del primer libro dedicado a la prudencia. 
Por último, la relación entre fama y riquezas Cartagena también la recoge en 
Memoriale. Pero insiste en que, aunque todas las virtudes buscan el bien honesto, y la 
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 Ha diferençia, eso mesmo, el franco del magnífico, porque el magnífico hase solamente çerca las cosas 
grandes, (…), el franco, enpero, así en las pequeñas commo en las grandes despiende francamente ´. 
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 conviene fazer tales gastos que tienen grandes riquezas, o de sus progenitores, o en otra manera por su 
industria ganadas, e que segund la qualidad de la persona esto deven fazer, segund que los nobles de 
linaje e en grandes honrras constituidos, ca estos tienen en sí una grandeza e dignidad. Por ende, estas 
cosas propiamente convienen a aquellos que son grandes e exçelentes en linaje, o en honrra, o en 
dignidad. (Memorial, II, 1, pp. 361-362). 
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fama es consecuencia de esta búsqueda recta, el objeto propio de la magnificencia no es 
la fama:  
 
Secunda que magnificus expendit talia magna et decencia propter bonum honestum sicut 
propter fines. Nam hoc est comune omnibus virtutibus qui ergo propter famam hoc facit est 
similis magnifico set non est proprie magnificus. Ut simile in fortitudine diximus. 




Se puede relacionar la honestidad que persigue el magnífico con su virtud, con el 
concepto de virtud socializadora, expuesto a propósito de Declamationes; es decir, si el 
magnífico es más grande que el liberal, en cuanto a la grandeza del gasto que exigen las 
obras admirables que emprende, aquel que socialmente esté por encima (magníficos 
sobre liberales, el rey sobre sus súbditos) demostrará –y será admirado (afamado) por – 
su grandeza por el resto de la sociedad. 
 
d) El honor: premio de la virtud y distinción social. Magnanimidad, fortaleza y 
humildad 
 
Cartagena deja claro que la magnanimidad se fundamenta en la virtud (y no en las 
riquezas u otras causas). Por eso, su objeto son los grandes bienes, el mayor bien es la 
virtud, y sobre él se fundamenta el mayor bien exterior al que un hombre puede aspirar: 
la honra, por lo tanto ese bien `de fuera´ (Memoriale, p.371) demuestra y refleja el 
`sobre excelente bien´ (Memorial, p.377) al que aspira el magnánimo y por el que se le 
debe honor, que es premio de la virtud (Memoriale, II, XII, f.51v)
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Una vez dejado claro que la virtud interior es superior a la posesión de riquezas, y 
que las segundas son causa de honra tan solo por parte de los `hombres vulgares´, 
Cartagena (igual que santo Tomás) se mantiene favorable a la posesión de las mismas,  
siempre desde la postura aristotélica que las considera instrumentos para la virtud 
(Memoriale, II, XII, f.52r) 
A propósito de las riquezas, en el comentario tomista se establece una relación entre 
la liberalidad y la magnanimidad. Memoriale se sirve del término `largus´ para exponer 
una de las acciones que caracterizan el modo de ser del magnánimo a la hora de repartir 
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 La segunda es que el magnífico despiende tales cosas grandes e convenientes por el bien honesto así 
commo por buen fin, ca esto es común a todas las virtudes. pues que así es, el que por fama esto faze es 
semejante al magnífico, mas non es propiamente magnífico, e semejante deximos en la fortaleza. 
(Memorial, II, 1, p. 358). 
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 Memoriale, II, XI, f.51r: `Ille vero qui se reputat magnanimus cum non sit bonus et virtuosus 
derisibilis est quia magnus non est dignus honore cum honor sit premium virtutis. Seo impossibile est 
esse malum et magnanimum et ex hiis patet que magnanimitas est quasi quidam ornatus omnium viruttum 
quia per magnanimitatem omnes virtutes efficiuntur maiores et ad eam perinet operari magnum in 
omnibus virutitubu´ (Memorial, pp. 373-374: `Pero, aquel que se reputa magnánimo, commo non sea 
bueno e virtuoso, de escarneçer es, porque el malo non es digno de honrra, commo la honrra sea 
gualardón de virtud; por ende, inposible es ser malo e magnánimo. E de estas cosas paresçe que la 
magnanimidad es así commo un arreo de todas las virtudes, porque por la magnanimidad todas las 
virtudes se fazen mayores e a ella pertenesçe obra grande cosa en todas las virtudes´). 
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`beneficios´. Porque el magnánimo está por encima, es libre, de los bienes materiales y, 
por eso, los distribuye con alma grande, virtuosa (y, por lo tanto, justa). 
Para expresar la diferencia entre el soberbio y el magnánimo, Cartagena dedica un 
extenso pasaje en Memoriale. El magnánimo es humilis et doctilis (Memoriale, II, XI, 
f.51r). Es cierto que tanto el soberbio como el magnánimo son `amador[es] de sí´ y 
`menospreciador[es] del próximo´ (contemptor proximi); ambos `cobdician grandeça´ 
(appetit excellentiam); y los dos quieren `alabança, fama e gloria´ (vult laudem, famam, 
et gloriam), pero de maneras muy diferentes. Frente al magnánimo, el soberbio es 
`desagradesçido a Dios´, porque `se ama a sí commo a prinçipio de sí´, mientras el 
magnánimo `se convierte a Dios´ y no se considera él mismo fin en sí. El magnánimo se 
sabe criatura del universo, mientras el soberbio se cree el centro de él, y, por lo tanto, es 
envidioso, mientras que el magnánimo es `querençioso a los otros´. Por eso hay que 
entender bien lo que significa que el magnánimo es `menospreçiador´ de los demás: `ca 
el magnánimo menospreçia en el próximo la falsa opinión e el falso juyzio, e la mala e 
irrazonable offensa, e la irazonable malquerençia´. Por el contrario, el soberbio 
menosprecia la `ofensa razonable´ y trata de impedir las buenas obras de los demás. Y 
es por eso por lo que los dos se diferencian en lo fundamental, esto es, en el motivo por 
el que desean los honores. El soberbio `formalmente toma las e engañosas reverençias´ 
(como los fariseos en Mt, 23), y por eso lo único que logra es convertirse en un 
vanidoso y en codiciar más de lo que se le debe, mientras que el magnánimo quiere las 
honras que se derivan de su propia dignidad virtuosa y modelo de actuación (cfr. 
Memoriale, II, XVI, f.56rv). Porque el magnánimo no codicia el honor para sí ni como 
bien propio, sino que pretende que se dé `gloria a Dios por que Dios se glorifique en él´ 
(como dice san Pablo a Timoteo (cfr. Memoriale, f.57r). En el Renacimiento la 
condición divina del hombre servirá también de argumento para corroborar la 
superioridad humana (Trinkaus 1995). 
Además, el magnánimo `quiere honrra así commo bien del honrrántelo, o bien del 
que lo mira, por que se anime de semejar al magnánimo´ (Memorial, p. 395). No es 
difícil deducir de esta aspiración que el rey magnánimo se erige como modelo moral de 
sus súbditos (Memoriale, II, XVI, 57r): 
 
Ciertamente, non cobdiçia sobrepujar por que sobrepuje, mas por que a sí mesmo e a los 





El hecho de que Cartagena acuda a autoridades bíblicas para explicar mejor esta 
diferencia, no significa solo que Aristóteles no baste para su argumento, sino que él sí 
que tiene los instrumentos con los que Aristóteles no contaba. Es decir, se plantea la 
necesidad que tiene la corona de contar con letrados que le transmitan una adecuada 
educación, según la formación cristiana ortodoxa y adaptada al contexto social y 
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 Poniendo como ejemplos los deberes de los obispos (de la carta de san Pablo a Tim., 3) y de san 
Agustín (De civ., 19) citado a través del Decreto de Graciano (citas que no hacen sino confirmar la 




De entre las propiedades que caracterizan al magnánimo, dos de ellas, o la misma en 
sus dos caras, se relacionan con la virtud de la fortaleza, en la medida en que consiste en 
no ponerse en peligros en valde y enfrentarse con valentía a los riesgos que valen la 
pena (Memoriale, Lib. II, Cap. XIII, f.53r; Memorial, p. 380). 
En el ejemplo sobre las actividades bélicas, Cartagena se separa del texto tomista, 
porque este último no trae caso de la guerra de religión, sino solo el de bello propter 
patriae defensionem (Sent. Ethic. III, 14 (add.115a28 140-146) y Cartagena, sin 
embargo, sí que alude a las guerras en defensa de la fe católica (Memoriale, I, XVIII, 
f.19r-v). 
Acerca de la virtud de la fortaleza, Cartagena se apoya en la exposición aristotélica 
sobre los grados que se perciben en esta virtud. Así, se distinguen la fortaleza política o 
civil, de la militar, o de la fortaleza que proviene de la ira o la que proviene de la 
esperanza o de la ignorancia.  En este punto Cartagena aprovecha para insistir en la 
connotación comunitaria de las acciones militares y en la necesidad de que disminuya el 
afán de honor por parte de los nobles, que les hace olvidar el bien común por culpa de 
focalizarse en exceso en alcanzar honores personales, que debilitan el modelo de 
sociedad y de gobierno eficaz. Esta idea se reafirma con la jerarquía entre los tipos de 
fortaleza: 
 
Prima dicitur fortitudo pollitica sive civils. Secunda fortitudo millitaris. Tertia fortitudo 




En la primera de ellas se distinguen tres grados: el primero de ellos se refiere a 
aquellos que son fuertes por miedo a recibir infamias (Memoriale, I, XX, f.21v; 
Memorial, p. 267). De todas formas, el fuerte que actúa así, aunque no se rige 
exclusivamente por virtud, sí lo hace al menos por un motivo cercano a la virtud, pues la 
honra es señal de la misma. Cartagena, en su línea a favor de su patria, afirma que se 
pueden encontrar muchos ejemplos de estos hombres fuertes políticamente en el mundo 
y también en España (Memoriale, I, XX, f.21v; Memorial, p. 268). 
La segunda especie de fortaleza es la de los caballeros, que se diferencia de la de los 
fuertes políticos en que ellos nunca pondrán la muerte por encima de un bien honesto 
(Memoriale, I, XX, f.22v; Memorial, p.271). Por eso, la fortaleza política o civil, aun 
sin ser plenamente virtuosa, lo es más que la caballeresca, que aspira como único fin a 
adquirir un buen botín como premio individual (Memoriale, II, XXIII, f.25r; Memorial, 
p.278). 
En conclusión, estos fragmentos reflejan la constante defensa de Cartagena de poner 
el bien común por encima de la ambición de riquezas y de honores individuales. El 
motor de toda acción cívica ha de ser la virtud, por eso la posición de superioridad que 
adquieren los `çibdadanos´ sobre los `cavalleros´ es un signo que ilumina el carácter 
renacentista del humanismo de Cartagena. El letrado está criticando los vicios en que ha 
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derivado una caballería que ha perdido sus raíces clásicas, lo que, a su vez, constituye 
un ejemplo particular de cómo la recepción de la materia militar clásica es uno de los 
datos de la realidad del continuum entre Medievo y Renacimiento (González Rolán y 
Suárez Saquero-Somonte 1987-88: 103-104). Por lo tanto, Cartagena no pretende  tanto 
abolir los estamentos o eliminar el grupo caballeresco, como retomar los valores 
clásicos en pro de la civitas, y promover en los súbditos, con sus diversas funciones, la 
virtud como motor de acciones al servicio de todo el reino (communitas). 
El mismo discurso se mantiene en Duodenarium, donde  la relación entre la 
magnanimidad con las acciones bélicas es semejante, haciendo hincapié en la función 
militar de los caballeros, en la medida en que la guerra es una acción propia del 




Set fortem principem dicam illum qui audaci animo et solerti cura bella iusta prosequitur. 
(Duodenarium, Tertia Questio: Capitulum septimum) 
 
Aclara, sin embargo, que no está defendiendo la guerra por sí misma, sino la guerra 
que es digna de emprenderse, la que está sostenida por la fe, el servicio al rey y el bien 
común, continuando la línea establecida en las Partidas (Fernández Gallardo 2013: 94): 
 
Existimet igitur princeps totem rem publicam in se complicatam representari, ut propter 
solacium suum illam discrimini subicere inhonestum ac illicitum sit; set cum iusticia urget, 
honor et utilitas rei publice poscunt, vitam et labores postponere regie fortitudinis est. 
(Duodenarium, Tertia Questio: Capitulum septimum) 
 
Entre esas guerras justas Cartagena se refiere a la Reconquista, porque no se puede 
considerar nada más digno que la lucha por una causa divina. Al mismo tiempo, la 
Reconquista supone la recuperación y ampliación del territorio del reino.
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En Duodenarium menciona la guerra como solución a los reinados en donde el rey 
no distribuye sus mercedes justamente, es decir, como respuesta a unos actos tiránicos; 
se basa en Aristóteles para confirmar esta idea: 
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 En todos los ejemplos de hombres magnos como veíamos arriba (excepto dos santos) encontramos 
ejemplos de estrategas y guerreros. Qüestion `non refuse la muerte por defensión de su ley o por servicio 
de su rey e señor natural o por el bien de su tierra e pueblo. E esto aunque suene extenso en palabras, pero 
bien paresçe con el concordar, ca non guardaría bien la república quien a su ley o a su rey o a su pueblo 
según su poder non guardase. (…) Por ende, el buen cavallero que su sacramento quiere guardar deve 
tener en poco su vida quando sintiere que a defensión de la ley o a serviçio e honor de su rey e provecho e 
bien de su tierra cumpliere morir o poner en aventura su vida; e si no faze viene contra su profesión, como 
el fraile que quebranta su regla´( Qüestion, p.427). 
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 Las tres causas que aducía la ideología medieval para justificar una guerra eran, según recogió 
Graciano en su Decreto: la recuperación de los bienes perdidos, la defensa del territorio y la venganza por 
las injurias recibidas.` La guerra injusta –declaraba San Isidoro, Etimologías¸siguiendo a Cicerón –no 
obedece a ninguna razón legítima, sino a la ira´. De forma algo más concreta, en La ciudad de Dios, San 
Agustín consideraba injustas a todas aquellas guerras motivadas por el deseo de ampliar el dominio sobre 
otros, por la pasión de mandar –libido dominando -, por el ansia de conseguir gloria y alabanza entre los 
hombres. A su juicio, las guerras de conquistas, impulsadas por la ambición política, no pasaban de ser un 




en efecto, si no son iguales, no tendrán partes iguales, de lo contrario vienen las disputas y 
reclamaciones. (EN, 1131a25) 
 
Argumento que también sirve en favor de los nobles que se enfrentan a Álvaro de 
Luna, pues el Duodenario iba dirigido a Fernán Pérez de Guzmán, noble contrario a la 
política del valido del rey. 
Por último, Alonso de Cartagena hace compatible la virtud cristiana de la humildad 
con la virtud de la magnanimidad. Para ello sigue la misma línea de Memoriale, 
especificando que el magnánimo trata a los inferiores de manera sencilla: 
 
Magnanimi eciam indubie fuerunt qui humiles ad Deum, benigni ad subditos, magno animo 
ad superbos et potentes erant: hoc enim magnanimitatis indicium est, inferiores humiliter et 
plane, arrogantes vero alta manu tractare. Set manssuetudo et affabilitas non defuere, cum 
nunquam illos iracundia motos aliis nocuisse audiverim, nec subditorum honesta colloquia 
dedignari. (Duodenarium, Tertia questio, Cap. XXVII) 
 
En Duodenarium los ejemplos de la virtud de la magnanimidad se reducen a los 
casos de acciones bélicas. Cuestión que no es casualidad, porque, a diferencia de 
Memoriale, Duodenarium se dirige a un noble cuya principal misión, según Cartagena, 
es la defensa de la república con las armas, a la que han de subordinarse todas las demás 
(letras incluidas). Por el contrario, Memoriale era la respuesta al diálogo educativo entre 
un letrado y un rey, para quien la magnanimidad era virtud esencial. 
 
e) Cartagena actualiza el texto a su presente 
 
Cartagena expone la virtud de la magnificencia según los objetivos de su presente y 
actualiza los ejemplos sobre las construcciones que han de emprender los magníficos. 
Para los gastos dedicados a cuestiones sagradas, utiliza los vocablos `iglesias´, 
`monasterios´, `servicio divinal´, `acresçentamiento e ornamiento del culto divino´ 
(Mem. II.8, f.47v), frente a los de `templis deorum´, `sacrificia´ y `templorum aedificia´ 
del texto tomista (que sigue el texto aristotélico) (Sent. Ethic. IV, ad. 1122b19). Pero lo 
que resulta llamativo al respecto en el texto de Cartagena es la no-inclusión del pasaje 
tomista en el que el dominico alude al paganismo de Aristóteles y que subrayo en el 
siguiente pasaje: 
Primum genus est eorum quae pertinent ad res divinas, puta cum aliqua donaria reponuntur in 
templis deorum, et praeparationes, puta templorum aedificia, vel aliquid aliud huiusmodi. Et 
etiam sacrificia ad idem pertinent. Gentiles autem non solum colebant deos, idest quasdam 
substantias separatas, sed etiam colebant Daemones, quos dicebant esse medios inter deos et 
homines. Et ideo subdit, quod ad idem genus pertinet quicquid expenditur circa cultum 
cuiuscumque Daemonis. Et loquitur hic philosophus secundum consuetudinem gentilium, quae 
nunc manifestata veritate est abrogata, unde, si aliquis nunc circa cultum Daemonum aliquid 
expenderet, non esset magnificus, sed sacrilegus. (Sent. IV, 7, (ad 1122b19) 
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Que Cartagena elija deliberadamente obviar el pasaje aclaratorio de la gentilidad de 
Aristóteles, puede ser una prueba de que su obra se desvía del modelo y, por tanto, de 
que esta se adscribe a otra corriente cultural, pretendiendo transmitir al Filósofo per se, 
sin tanta preocupación por exponer específicamente su compatibilidad con la doctrina 
cristiana. Dicho de otra manera, no se limita a imitar a la autoridad (en este caso, la 
tomista fundamentalmente), sino que selecciona los pasajes y los estructura de acuerdo 
con la intención ideológica (y cultural) determinada que subyace a Memoriale; un modo 
de actuar que seguirá evolucionando en las prácticas humanistas de la literatura 
castellana de mitad del siglo XV (Cappelli 2002: 37).
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Otra actualización es la del caso de los edificios civiles para el bien de la república. 
Mientras que el texto tomista, al hablar de los officia que el magnífico se ofrece a 
desempeñar, retiene el ejemplo dado por Aristóteles de la más clásica λειτουργία 
ateniense (servicio público desempeñado por un ciudadano a costa propia) o para la 
τριηραρχία (`puta quod sit princeps trieris, id est exercitus navium vel galearum, quod 
circa executionem officii faciat magnos sumptus´, Sent. Ethic. IV.7 ad NE 1122b19, p. 
222, ll. 37–40), Cartagena especifica que se ha de construir un `magnum pontem´ y 
`murum´ (Mem. I.2.7, fols. 47v-48r), remitiendo así a las construcciones defensivas 
propias de su contexto y que reflejan el pragmatismo actual con el que Cartagena 
considera el concepto de bien común (Fernández Gallardo 2001: 91-128). 
El tercer caso de actualización es la adición, en el ejemplo de los gastos magníficos, 
de la costumbre de la ordenación de caballeros: 
 
Fará eso mesmo grandes expensas en estas cosas que a él pertenesçen, si una de tres cosas 
concurra. Primeramente, si el fecho es tal que una vez acaesca, así commo si le fagan 
caballero, o se case, o algund otro grado reçiba, lo qual es de entender si es tal fecho que 
segund la costunbre de la tierra se faze con solepnidad. (Memorial, p. 362) 
 
Donde Cartagena está hablando a su presente en un lenguaje y costumbres que todos 
pueden comprender y en donde pretende aplicar su ideología social de base aristotélica.  
En el caso de Duodenarium, es precisamente la virtud de la magnificencia la que 
Cartagena escoge poner de ejemplo en el prólogo: 
 
Et quia tunc regitur bene homo quando utitur uirtutibus et ad usum uirtutum deseruiunt bona 
exteriora nam inter uirtutes sunt alique que sine prosperitate exerceri non possunt ut 
magnificentia cuius exercitium requirit maximos sumptus quos quis habere non posset sine 
maxima abundantia rerum temporalium; et quia hanc prosperitatem uocant homines bonam 
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 Cfr. Cappelli 2002: 37: `Hay que entender por qué un autor castellano de la mitad del siglo elige 
precisamente aquella obra y no otra, y si, y en qué medida, los elementos que él añade de su cosecha 
tienen un móvil ideológico´. 
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 Memorial, I. Prólogo: `E porque entonçes es regido bien el omne quando usa de virtudes e al uso de las 
virtudes sirven los bienes de fuera. Ca entre las virtudes son algunas que sin abastança de bienes 
tenporales usar non se pueden, así como la magnifiçençia cuyo exercicio requiere grandes gastos, los 
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Su desarrollo se manifiesta en la construcción de edificios públicos (EN, 1123a5): 
 
Magnificencia edificiis publicis rem publicam ornat eamque gloriosiorem apud exteras reddit 
naciones. Principans ergo qui dies suos in huiuiscemodi rebus consumit desideriaque cordis 
sui ad consumacionem horum operum reddit optimus princeps dicetur, et in seculo suo ac 
futuris famosus evadet. Nec curiose de operibus eius amplius inquiram, set horum argumento 
illum omnia bene peregisse presumam. Hec tamen adhuc nimium implicita sunt. Et forssam 
investigare voles diverticula harum virtutum. Hoc autem si extensse discutere volumus, iam 
non respondere questioni set Etycorum librum quadam ex parte comentare videremur; si ex 
toto dimittimus, in obscuro et ambiguo nomen boni principis reponemus. Paucula ergo 
quedam aperiam; qui vero profundius procedere voluerit theologorum ac philosophorum 





Sin embargo, queda claro que, con este modo de actuar, el magnífico no persigue la 
vanagloria ni tampoco sus gastos son fruto de la soberbia (advertencias ambas que 
Cartagena se había preocupado de hacer en la anterior pregunta (a propósito de la torre 
de Babel),
290
sino que, por el contrario, el magnífico es el que emprende estas acciones 
por `gloria de Dios´ y por `honor de todo el pueblo´: 
 
Magnificum vero ilum iudica, qui edificia publica insigni structura contemptis sumptibus ad 
gloriam Dei et decorem rei publice aut tutelam edificat, uti sunt templa Deo dedicata, 
monasteriorum pulcra et devota congeries, pontes aut muri, municionesque et castella 
fortissima. Domus eciam regie insignissimus cultus magnificencie est, cum non ad solius 
persone pompam set ad tocius populi honorem regalium palaciorum insignis fabrica confert. 
Videtur ergo tibi quod regnantem illum qui hiis que diximus claruit optimum principem 
iudicemus? Nec curiose inquiramus an in aliquibus rebus privatis menssuram racionis 
excesserit. (Duodenarium, Tertia questio, Cap. VIII) 
 
Aunque Alonso de Cartagena insiste en que al magnífico emplea su dinero en obras 
para el bien común, afirma que, de vez en cuando, se puede permitir al príncipe un 
exceso en sus gastos privados, donde se podría asemejar al discurso de corte 
                                                                                                                                               
quales alguno aver non podríe sin grande abastança de cosas tenporales´. 
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 engalana la república […] y la convierte en más gloriosa ante las naciones extranjeras. Así, el que 
ejerce el principado, si consume sus días en actividades de este tipo y vuelve los deseos de su corazón a la 
realización de estas obras, será llamado el mejor príncipe, y se hará famoso en su siglo y en los futuro.  
No indagaré más acerca de las obras de este de meticulosidad, pero presupondré que él ha hecho todo lo 
demás según el argumento que ofrecen estos hechos. Sin embargo, estas cosas están demasiado 
entrelazadas y quizás quieres investigar los divertículos de estas virtudes. Pero si queremos discutir de 
esto por extenso, ya no parecerá que respondemos a una pregunta, sino que comentamos en algún sentido 
un libro de Éticas. Si los dejamos del todo, dejaremos el nombre de buen príncipe en algo oscuro y 
ambiguo. Por ello te descubriré unas poquitas cosas. Quien quiera profundizar más, que busque las 
enseñanzas de los teólogos y filósofos, que le darán más información acerca de estas virtudes. 
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 Duodenarium, Secunda Questio, Cap. VII: `Et licet edificandi superbiam actus divinus vitare´. Y 
aunque la actuación divina nos dispone abiertamente a evitar la soberbia en las edificaciones´. 
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maquiavélico sobre la separación entre la ética de lo público y la ética de lo privado. 
Según la estructura que mantiene en Duodenarium, Cartagena, selecciona algunos 
ejemplos de reyes magníficos hispánicos, estos son Fernando III y Enrique IV. Del 
primero destaca la construcción de las iglesias de Toledo y Burgos, que justifican esa 
permisividad en la magnificencia de los gastos particulares porque ha respetado la 
jerarquía de los divinos. En este fragmento Cartagena aprovecha su erudición histórica 
para ponerla al servicio del fortalecimiento de la identidad nacional: 
 
Quibus quid pulcrius, quid excellencius reperiri valeret, non sencio. Ipse eciam inter se tam 
mirabilem tamque diversam, ut ita dixerim, magnificencie speciem habent ut nullus qui recte 
iudicare voluerit asserere pure valeat que illarum aliam excedat, cum altera gratissima 
latitudine et amenissima claritate prefulgeat, altera exteriori cultu et fabrice mirabili structura 
sine aliqua proporcione excellere videatur; ut si exteriorem alterius cultum alterius interiori 
pulcritudini mente contemplatus coniuncxeris, tale edificium ymaginando conficies quale, ut 
reor, intra universum orbem reperiri non posset. Set licet hoc ultra propositum videatur, 
interserui tamen, ut magnificum principem indubie putes qui talia edificia fabricari mandavit. 
Toletanam enim cum Roderico Toletano primate inchoavit, in Burgensem autem cum 
Mauricio pontifice ipse rex manu propria primum lapidem posuit in die Sancte Margarite, 
revoluto nunc duocentesimo vicesimo anno.  
Set de liberalitate quid dicendum, cum tam in eclesias quam in privatos munificentissimus 




Enrique IV es ejemplo de magnificencia en la construcción de edificios civiles: 
 
Enricus siquidem magnificum edificium prope hanc urbem nostram inceperat, Miraflores 
vocatum, quod si finitum fuisset singulare nimium extitisset. Nec illi perfeccio propter 
edificantis desidiam aut restriccionem sumptuum defuit, set quia prematurus obitus 
supervenit. Vidi ego, cum fabrice illi opera daretur, tantum numerum lapicidarum, 
architectorum, pictorum aliorumque operariorum, necnon concurssum quadrigarum et 
animalium portancium honera, ut non voce preceptorum moveri set campane clamore 
congregari et ad diversa operum genera dispergi oporteret. Tanta enim erat sub diversis 
artificiorum generibus operancium multitudo, ut alicuius opidi populum seu quendam 
exercitum adesse putares. Aliaque magnifica edificia in castris et municionibus suis 
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 No sé qué podría encontrarse más hermoso, qué más excelente que estas. Ambas tienen un aspecto, por 
así decirlo, de magnificencia, tan admirable, tan diverso entre sí, que nadie que quisiera juzgar con 
rectitud podría afirmar claramente cuál de ellas supera a la otra, pues una resplandece por su austerísima 
amplitud y agradabilísima claridad; la otra parece sobresalir por su lujoso exterior y por la admirable 
estructura de fábrica sin parecido alguno, de tal modo que si, contemplándolas mentalmente, unes el lujo 
exterior de una con la belleza interior de la otra, realizarás en tu imaginación un edificio tal que, según 
creo, no podría encontrarse en el universo mundo. Pero aunque esto parezca ir contra mi propósito, lo he 
insertado para que consideres sin duda alguna un príncipe magnífico al que mandó construir tales 
edificios. La Iglesia de Toledo la empezó con el obispo Rodrigo de Toledo; en la de Burgos, el propio rey 
puso con su propia mano la primera piedra con el obispo Mauricio en el día de Santa Margarita, de lo que 
hace ya doscientos veinte años. Mas, ¿qué hay que decir de su liberalidad, cuando fue tan espléndido 
tanto con las iglesias como con los particulares? 
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Otra manifestación de la magnificencia es la de la recepción diplomática (cfr. EN, 
1123a2): 
 
Magnificencie namque atribui solet in publicis rebus principum et magnatum cum 




Enrique III es ejemplo de este modo magnífico de actuar, a propósito de la embajada 
de Tamorlán: 
 
Nec enim solent adolescentes edificandi intenssam curam habere, hec enim delectacio 
gravescentis etatis esse conssuevit; set iam ipse adolescens senilem auctoritatem habebat. 
Exterarum gencium principes ac nobiles plurimos qui ad eum iugiter confluebant magnifice 
recipiens honore ac muneribus honestabat. Quid enim? Nonne magnificencie opus erat cum 
Taborlano Orientis principe legatis ac literis ac munusculis mutuis quodammodo familiariter 
conversari? Proculdubio magnificum pariter et magnanimum fuit, excelso corde et 
contemptis expenssis ex hac ultima plaga Occidentis, nulla rei familiaris utilitate penssata, 
que inter tam distantes provincias nequibat concurrere, set propter solam virtutem, que 
terrarum latitudine non restringitur, per Asie amplitudinem nunciorum frequencia pervagari. 




De esta forma, Enrique IV se adscribe a los modelos clásicos de  Tito, quien 
`construyó el anfiteatro de Roma´ (Duodenarium, Tertia questio, Cap. X), de Trajano 
(español) que `rehabilitó las ciudades del otro lado del Rin en Germania, e hizo otros 
magníficos edificios por todo el orbe´ (Duodenarium, Tertia questio, Cap. XII), a estos 
se añade el linaje regio hispano (`los nuestros´), entre los que destaca a Recaredo por los 
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 Enrique, por su parte, había iniciado un edificio cerca de nuestra ciudad llamado Miraflores. Si lo 
hubiera terminado, habría sido único, y su remate no le faltó a causa de la desidia del que lo levantaba o 
por restricción en los gastos, sino porque le sobrevino una muerte prematura. Yo vi, cuando se trabajaba 
en su fábrica, tan gran cantidad de piedras, de arquitectos, pintores y otros operarios, así como tan gran 
concurrencia de carros y animales portando cargas, que no era posible moverlos al son de la voz de los 
maestros, sino que se reunían y distribuían para los diferentes trabajos con el tañido de la campana. La 
multitud de operarios en los diferentes tipos de oficios era tan grande que podría pensarse que allí estaba 
la población de una ciudad o un ejército. También reedificó otros magníficos edificios en campamentos y 
en sus puestos de defensa, algo extraño en el caso de los adolescentes, pues no suelen los adolescentes 
tener una ocupación intensa. 
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 En los asuntos públicos una recepción alegre y gloriosa, con enormes gastos, suele atribuirse a la 
magnificencia de los príncipes y magnates.  
294
 Con todo, este mismo adolescente tenía una autoridad senil. Cuando recibía con magnificencia a los 
príncipes y muchos nobles de pueblos extranjeros, que afluían a él de continuo, los honraba con respeto y 
regalos. ¿Qué entonces? ¿Acaso no era obra de su magnificencia hablar con Taborlano, príncipe de 
Oriente, por medio de legados y cartas y mutuos presentes de un modo familiar? Sin duda fue un gesto de 
magnificencia al tiempo que de generosidad recorrer con afluencia de mensajeros la formidable extensión 
de Asia, con un corazón excelso y tras despreciar los gastos, desde la última región de occidente, sin 
sopesar ningún tipo de utilidad para los asuntos propios, algo que no podía concurrir entre provincias tan 
distantes, sino espoleado solo por la virtud, que no se ve constreñida por la extensión de las tierras. 
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`predios de las iglesias´ (Duodenarium, Tertia questio, Cap. XVI) y a Alfonso el 
Católico, que `embelleció con generosidad las iglesias´ (Duodenarium, Tertia questio, 
Cap. XVIII). Cartagena está preparando el terreno para el último desarrollo de los 
modelos de virtudes en los `príncipes cercanos a nuestro tiempo´, Fernando III y 
Enrique IV, enlazando así la historia presente con la clásica desde el punto de vista 
`nacional´. 
 
4.1.2.6. Qüestión (1444) y Doctrinal de cavalleros (ca. 1444): armas y letras, 
cuestión de posición social 
 
Don Íñigo López de Mendoza (1398-1458) ha leído un pequeño tratado de Leonardo 
de Arezzo sobre la caballería y a raíz de esta lectura le han surgido ciertas dudas que 
quiere resolver. Este noble poderoso, preocupado por las letras (poeta y bibliófilo), 
poseedor de extensos señoríos y miembro de un linaje influyente en la corona, decide 
preguntar a Alonso de Cartagena sobre el origen del juramento caballeresco. La 
pregunta, como bien ha sabido ver el letrado, se sostiene sobre otra esencial: el papel de 
la nobleza en el entramado político, cortesano y militar del moderno estado castellano. 
El concepto de la caballería que desarrolla, constituye un medio más para fortalecer 
su pensamiento político en favor de `la identidad y función social de los letrados en el 
marco de una monarquía que acentuaba sus tendencias autocráticas´ (Fernández 
Gallardo 2013: 81). En la Qüestión no se limita a contestar a la pregunta del Marqués, 
sino que desarrolla `un breve compendio o tratado sobre la caballería´ (Fernández 
Gallardo 2013: 85), adscribiéndose así el obispo castellano a las corrientes humanistas 
que estaban retomando e iluminando socialmente los tratados militares clásicos. 
En segundo lugar, en el Doctrinal de cavalleros, dedicado a Diego Gómez de 
Sandoval (1385-1454), Cartagena despliega su erudición sobre el concepto y desarrollo 
del estamento caballeresco en el particular contexto castellano. La trayectoria política 
del destinatario comienza en Aragón y Sicilia y finaliza en los servicios prestados en 
Castilla.
295
 A este modelo de noble leal a la corona, Cartagena expone su concepción 
social y moral del grupo nobiliario. Acorde con su formación y con su idea de que las 
leyes eran esenciales en la conformación del estado, no se limita en una exposición de 
los tratados en materias bélicas, sino que incluye la legislación castellana para reforzar 
el lugar y función que la nobleza y la caballería deben ocupar en el entramado político 
castellano (Fallows 1955: 10). 
Alonso de Cartagena deja claro en ambas obras que la principal obligación de los 
nobles es la defensa (mediante las armas) de la res pública. Esta función social está por 
encima de la dedicación al estudio de las letras, que es tarea concerniente a los letrados. 
En el caso de los nobles, estas últimas quedarán supeditadas siempre al conocimiento de 
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 Diego Gómez de Sandoval, hijo de Hernán Gutiérrez y de Inés de Rojas (hermana de don Sancho, 
arzobispo de Toledo). Criado en la cámara de Fernando de Antequera. Adelantado mayor de Castilla 
desde 1408, título otorgado por Juan II en recompensa a sus servicios en la guerra contra los granadinos. 
Consejero de Fernando I y de Alfonso  V de Aragón en Sicilia los años 1415-1416. Después aparece 
como mayordomo mayor del infante don Juan. En 1422 recibe el título de Conde de Castro (Sáez 1995:9). 
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la re militar: 
 
El deseo de saber dotrina estudiosa e guiadora de la re militar, de que vos sodes profesor 




El Marqués, en su misiva inicial, deja claro que no ha olvidado sus prioridades y 
señala que su dedicación a las letras son para él reposo necesario.
297
 Esta actitud es 
alabada por Cartagena, quien le equipara a los escritores antiguos, los cuales, sin olvidar 
sus obligaciones civiles, también encontraron tiempo para dedicarse a las letras.
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Cartagena manifiesta ser consciente de la importancia que tiene la obra de Santillana 
para las letras castellanas y defiende que la escritura es una manifestación más del 
hombre como `animal razonable´, pero insiste en que tal buen nombre ha de ser 
`durable´ (cuestión que nos habla de una preocupación por la fama literaria): 
 
Vos exorto a que con diligençia le continuedes e entre unas priesas e otras papel e cálamo 
non fallescan que relaten vuestros honestos conçeptos e las elevadas invinçiones del vuestro 
ingenio prudente. (Qüestion, p.420) 
 
Y es que esta acción ha de estar redirigida constantemente hacia el servicio a la 
república y, más en concreto, hacia el bien del monarca, todo ello transmitido con la 
debida alabanza al Marqués: 
 
E non vos trae menor loor lo que en la fin e commo en la suela de vuestra letra posistes e yo 
en el onbro e comienço de la presente repetiré: que entre tantas turbaçiones como Dios por 
nuestros pecados consiente correr, de que vos resçebides non pequeña suerte de grandes 
trabajos, commo uno de los prinçipales mienbros que a nuestro muy soberano prínçipe, que 
es nuestra cabeça, serviendo ha de sostener e ayudar a la direcçión de la real poliçía, es de 
maravillar cómmo podedes apremiar vuestro coraçón e aver por deleite e descanso estudiar e 
leer e aún escrevir en estas cosas que a muchos paresçen superfluas. (Qüestion, p.419) 
 
Cartagena maneja astutamente el discurso de la ideología social, individual y 
colectiva, siempre en beneficio de la sociedad y de sí mismo, que es quien aconseja 
cómo han de entretejerse los hilos para lograr la idea de monarquía que él defiende. A 
Diego Gómez de Sandoval no le exhortará a dedicarse a escribir, pero el Doctrinal de 
cavalleros es otro testimonio –además de la epístola al conde de Haro - del curriculum 
de lecturas de un noble caballero, orientadas a la formación en materia militar. Es decir, 
Cartagena sigue manteniendo la diferencia entre los estudios escolásticos, teóricos, a los 
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 Para Qüestión sigo la edición de Gómez Moreno 2002. 
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 Qüestión, p.416: `Podredes vos agora, señor mío, con asaz aparente razón dezir cómmo la voluntad 
mía se puede mover a pensar nin entender en tales cosas, esguardado e visto este tiempo así trabajoso (…) 
Non pensedes, señor mío, que esto venga de olvidança o gran descuidamiento de las tales cosas, commo 
la fortuna aya querido non me fazer ageno de aquéllas; (…) fago deste trabajo reposo de los otros´. 
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que solo profesionales como él deben (y pueden) dedicarse, frente a los conocimientos 
prácticos, propios de los caballeros nobles: 
 
Mas fazese aun mas loable este vuestro proposito porque primero quesistes poner en platica 
las buenas dotrinas de la caualleria que aprender la theorica dellas Doctrinal de caballeros. 
(Doctrinal, I, Prólogo, p.84)
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Los estudios deben estar regidos por esa sabiduría práctica que no es otra que el 
deber de regirse a ellos mismos para gobernar rectamente su reino (según propone la 
moral aristotélica): 
 
Los famosos caualleros, muy noble señor conde, que en los tiempos antiguos por diuersas 
regiones del mundo floreçieron, entre los grandes cuydados e ocupaçiones arduas que tenían 
para gouernar la rrepublica e la defender e amparar de los sus aduersarios, acostumbrauan 
interponer algund trabaio de sçiençia por que mas onestamente supiesen regir a si e aquellos 
cuyo regimiento les perteneçia, ansi en fechos de paz como de guerra, entendiendo que las 
fuerças del cuerpo non pueden exerçer acto loado de fortaleza si non son guiados por 
coraçon sabidor. (Doctrinal, I, Prólogo, p.79) 
 
De esta manera, está ampliando el concepto de milites acorde con el contexto social 
y político cambiante; ya no son solo los defensores de la res pública los que la protegen 
con las armas, sino que los letrados también la defenderán  con su conocimiento letrado. 
La posición social de estos resulta indispensable para la conformación del estado 
moderno en que Cartagena ve que está incluida Castilla. De nuevo Cartagena es 
consciente de la `tensión entre la terminología tradicional y el nuevo concepto de 
república´ (Fernández Gallardo 2013: 86) y será él quien trata de templarlo y 
acomodarlo al contexto social y político del próximo Renacimiento. 
4.1.2.7. Qüestión y Doctrinal de cavalleros: fortaleza caballeresca, lealtad y 
amistad política. Miras humanistas en la propuesta de Cartagena 
Cartagena acoge el concepto aristotélico de virtud, compatible con las coordenadas 
cristianas y con las características sociales (individuales y colectivas) de Castilla. Las 
virtudes a las que dedica mayor interés son las morales;
300
 no porque las intelectuales o 
teologales no competan a los reyes y nobles, sino porque las exigencias de las peticiones 
y del contexto en que se producen estas obras, exigen de Cartagena centrar su atención 
en una cuestión urgente para la sociedad: la moralidad secular en un contexto cristiano, 
bélico y cambiante, donde la universalidad de la razón permite tomar a los Antiguos 
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 Para las citas del Doctrinal sigo la edición de Fallows 1995 
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 Esta selección queda expresada en el Duodenarium, Tertia questio, Cap. 3 `At cum virtutem, que 
bonum hominem facit, inquirere vis, non utique de illis virtutibus quas intellectuales vocant.´ Que 
responde también al carácter de universalidad racional de las respuestas que se le exigen al obispo 
burgalense: `Hoc autem, ut reor, non est quod querere voluisti, set omnes sine delectu intuendo aliquem 
optimum in moribus excerpere cupis. Juxta virtutem ergo moralem, que omnibus gentibus, populis, et 
seculis comunis habetur, et secundum quam omnes unanimiter laudes et vituperia dicunt´. 
248 
 
como ejemplos de virtud y en la que la doctrina del Filósofo clásico encaja a el 
desarrollo de tal discurso, tanto por el sistema científico que proporciona como por el 
caché cultural de los gustos y sensibilidad humanistas. Este tipo de destinatarios forman 
parte del proceso hispánico de la difusión literaria entre los laicos (Lawrance 1985). 
Ante el debate sobre el origen de la nobleza, de si la nobleza es causa de la virtud o 
viceversa, Cartagena adopta la postura aristotélica de que es la virtud el motivo de los 
actos regios y nobiliarios, y que aquellos que ocupan una posición superior en la 
sociedad deben exceder en ella, en primer lugar, por la virtud: 
 
E aunque a todos los omnes pernezca de la oyr [se refiere a la amistad], pero mucho mas a 
los fijosdalgo, pues que ellos exçellen en la honra e pueden e deuen exçeller en la virtud´ 
(Doctrinal de cavalleros, III, Tít. VI, p.303) 
 
De hecho, explicará en este tratado que los caballeros no se llaman así simplemente 
por ir a caballo, sino porque son más honrados: 
 
Otrosi, los que son escogidos para caualleros son mas onrrados que todos los otros 
defensores, onde, asi como que el nombre de la caualleria fue tomado de compana de omnes 
escogidos para defender, otrosi, fue tomado el nombre del cauallero de caualleria (Doctrinal, 
I, Tít. Tercero, p.89) 
 
Es lógico que las dos virtudes fundamentales en la formación nobiliaria sean la 
fortaleza y la obediencia (lealtad). Ambas se codifican de acuerdo con los presupuestos 
aristotélicos. La fortaleza era una de las principales virtudes de la vida activa en el 
ambiente renacentista y, al respecto, hay que citar dos autoridades reconocidas por 
nuestro obispo: Cicerón en su De officiis, I, 17, 57 y Leonardo Bruni en su Isagogicon 
moralis disciplinae. 
La fortaleza se manifiesta en la valentía de los caballeros que se enfrentan 
valientemente al `continuo exerçiçio´ que `la esforçada miliçia demanda´, porque `¿quál 
mayor trabajo e angustia puede aver que ver la muerte çercana, e poderla evitar si 
quisiere, e esperarla de rostro por non partir desonesto con vergüença su vida?´, donde 
con `honestidad´ Cartagena se está refiriendo al servicio de la república y no a la 
ambición individual de los honores particulares. Por eso se preocupa de diferenciar bien 
la `guerra justa´, que identifica con la `guerra de moros´, que `trae mérito ante Dios´ y 
`gloria delante delante las estrañas naçiones´ frente a las `guerras cortesanas´ (Qüestión, 
p.420), las cuales son `el colmo de lo anticaballeresco´ (Rodríguez Velasco 1996: 75). 
La misma enseñanza contiene el Doctrinal de cavalleros, donde la `animosidad del 
coraçon e la recta, viril intençion´ ha de dirigirse a las acciones `loadas´ y evitar las 
`vituperadas´, porque Cartagena sabe que `el loor y el vituperio son espuelas de los 
fijosdalgo´ (Qüestión, p.420) y por eso se apoya en `en el Filosopho´ que `dize que en 
aquellas tierras ovo omnes mas fuertes donde la fortaleza fue loada e la couardia 
denostada´  (Doctrinal, I, Prólogo, p.84) (EN,  III, 8) (Fallows 1955: 84). 
Manteniéndose fiel a su programa social y político, la segunda virtud que Cartagena 
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se ocupa de destacar en ambas obras es la de la obediencia. Así, un buen caballero 
saldrá victorioso si es `obediente al capitán´ (Qüestión, p.428 y 432), de lo contrario 
sobrevendrán `grandes daños´ provocados por el desorden del `orgullo´: 
 
En muchas sale mal fruto de querer mostrar valentías singulares syn consejo o mandado de 
su capitán, ca así commo por demasiado temor las peleas se pierdan, ansí por mostrar orgullo 
daños grandes vinieron. (Qüestión, p.428) 
 
Pero no solo es beneficioso para el rey que sus caballeros y súbditos le sean 
obedientes, sino que Cartagena recuerda cómo las leyes de la caballería contemplan los 
`gualardones que los omnes deuen auer en tiempo de guerra, segund sus merecimientos´ 
(Doctrinal, Libro Segundo, Tít. Tercero, p.203). Esto remite a la virtud de la justicia, 
que se lleva a cabo de tres maneras, según nomenclatura del Filósofo: una es la 
conmutativa `que consiste en dar a cada uno lo suyo es o lo que es a el deuido´; la 
segunda se refiere al botín de guerra `ca muy rrazonable cosa es que de los omnes 
ayudan a ganar ayan alguna parte´, donde trae el ejemplo de los `grandes capitanes 
antiguos´ que `muy liberalmente vsaron partir la ganançia entre los caualleros e dar la 
parte deuida al rrey o a su soberano señor´; y, por último, la justicia que `llama el 
philosopho distributiva, la qual consiste en distribuyr los bienes de la rrepublica a los 
omnes que por ella trauajan, segund la qualidad de las pesonas e sus meresçimientos´ 
(Doctrinal, II, Prólogo, p.173). Cartagena deja clara la actitud liberal de los caballeros 
para con el rey y para con su ejército. Esta actitud justa y liberal se enmarca en el 
concepto de amistad, motivo expresamente tratado en el Libro III, Título VI del 
Doctrinal de cavalleros, donde Cartagena, apoyándose en la Partidas (texto base de su 
doctrina política) cita nominalmente a Aristóteles, quien, en su Ética, transmitió tal 
doctrina `muy sçientificamente´ (y que Cicerón también lo haría `con mas fermosa 
eloquençia´). 
Es significativo que el motivo que haya provocado la pregunta del Marqués de 
Santillana sea la lectura de `una pequeña obra de Leonardo de Areçio´ sobre el oficio de 
la caballería. Interesante no solo porque el Marqués accedió a una obra que Cartagena 
dice no conocer (y no parece que estemos ante el tópico de falsa modestia (Rodríguez 
Velasco 1996: 309), sino porque, sin haberla leído, Cartagena llega a una solución que 
no se aleja tanto de las propuestas del florentino. Rodríguez Velasco recoge los pasajes 
del tratado de Leonardo Bruni que interesaron especialmente al Marqués de Santillana 
(a partir de las maniculae del manuscrito de la traducción que mandó realizar de esta 
obra), así, por orden de aparición, se destacan las siguientes ideas: 1) la existencia de 
solidaridad entre los tres estados de la sociedad; 2) la relación entre renta, linaje y modo 
de vida para obtener la dignidad de la caballería; 3) la supremacía de los caballeros con 
respecto al pueblo; 4) la permisividad de los lujos como reflejo de los caballeros que lo 
eran `de cavallo´; 5) la obligación de las virtudes caballerescas: que en tiempo de paz 
eran justicia, templanza y franqueza, mientras que la propia de los tiempos de guerra era 
la fortaleza; y 6) la consecuencia derivada de esto es el deseo de Bruni de establecer una 
caballería permanente y subordinada a los servicios de la República, de manera que esta 
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no quedara nunca indefensa (Rodríguez Velasco 1996: 108-111) Como observa más 
adelante, estas ideas no difieren de las propuestas que expresa Cartagena en su respuesta 
al Marqués. Una vez más estamos ante un hecho que corrobora que las ideas 
renacentistas no nacen exclusivamente en un contexto italiano, sino que proceden de un 
movimiento cultural europeo y difusivo (Gómez Moreno 2010). 
De esta manera, Cartagena, tanto en la respuesta al Marqués de Santillana como en el 
tratado encargado por Diego Gómez de Sandoval, deja clara la posición que han de 
ocupar los nobles en la sociedad, esto es, poner al servicio del rey sus funciones 
defensivas que dan sentido y razón de sus actuaciones virtuosas. Es cierto que 
Cartagena continúa la teoría caballeresca de la Edad Media, pero no es menos cierto que 
en esa continuación es consciente de que ha de adaptarse a las novedades –culturales y 
sociales – que se están produciendo en Europa y, por lo tanto, también en la Península 
Hispánica. Él mismo lo expresa en la Qüestión al Marqués: 
 
E non sería sin razón que entre muchas nuevas costunbres que en estos tienpos entraron, esta 
vieja e ya olvidada
301
 se tornase a renovar, e aun si por mi consejo esto se oviese a guiar más 
largo lo desearía: que non solamente los cavalleros quando los arman, mas aun los vasallos 
del rey quando nuevamente lança les ponen, todas estas cosas jurasen (Qüestión, p.433) 
 
Por lo tanto, no pienso que Cartagena se esté limitando a recordar nostálgicamente 
los deberes de fidelidad y servicio que incluía el juramento caballeresco medieval, sino 
que, considerando que estos deberes se mantienen aunque no se expresen en esa 
fórmula, propone una novedad en el planteamiento, de acuerdo, repito, con el nuevo 
contexto. En estas circunstancias, la antigua tradición caballeresca ha de adaptarse a las 
nuevas coordenadas del concepto de república que influye en la creación del estado 
moderno. Tensión que también se refleja en la asimilación del discurso caballeresco en 
el de los letrados y viceversa (Fernández Gallardo 2013: 86-87). 
En la exposición del origen de la caballería, Cartagena retoma su conocimiento 
histórico para recordar al Marqués que los caballeros derivan realmente de los vasallos 
(que eran quienes recibían sueldos del rey, a cambio de defender el reino). Aunque esta 
cuestión Cartagena la expresa hábilmente bajo solapadas fórmulas de falsa humildad, 
aduciendo que viene de un teórico escolástico que se enfrenta a `algunas leyes del regno 
e la costunbre´ que parecen contradecirle, no deja de ser un `jarro de agua fría´ para un 
noble de la calidad de Santillana, y en contra de las apelaciones linajísticas de su grupo 
(Fernández Gallardo 2013: 98-100). Sin embargo ahí queda su propuesta propia de 
`escolásticas disçeptaçiones para las escuelas´ hasta que `providençia real, si le 
ploguiere, en prática las mande traer´ (Qüestión, p.433), es decir, reclama la vuelta a la 
noción de servicio como base de la caballería, y no a la de la dignidad, dando como 
resultado que los vasallos del rey gozaran de los mismos privilegios que los caballeros 
(Fernández Gallardo 2013: 101-102). Cartagena sabe el ascendiente que tiene en la 
corte, tanto ante reyes como ante nobles, y en su propuesta mantiene su acostumbrada 
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 Se refiere a la costumbre del juramento caballeresco, motivo de la pregunta del Marqués 
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coherencia ante la jerarquía social que no se cansa de defender y para la que considera 
imprescindible su misión de letrado jurista.
302
 
4.1.2.8. Declamationes super translatione Ethicorum contra Leonardum Aretinum 
(ca. 1430-33): fidelidad a la filosofía aristotélica 
 
Esta obra es fruto del conocimiento directo por parte de Cartagena de la nueva 
traducción de la Ética realizada por Leonardo Bruni. Estaba por entonces en Salamanca, 
como miembro del séquito regio.
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Sobre el destinatario, hay quienes han sugerido que se trata de Fernán Pérez de 
Guzmán (Birkenmajer 1922: 138, cit. por González Rolán et alii 2000: 93) Lawrance 
propuso que se trataba de Fernán Díaz de Toledo, relator y presente con el resto de la 
corte en Salamanca y tío de Pedro Díaz de Toledo (c.1410-1466), estudiante por 
entonces en la universidad salmantina, quien fue el que le hizo saber a Cartagena de la 
existencia de la nueva traducción de Bruni (Lawrance 1990: 223-27). Fernández 
Gallardo ha propuesto a favor de la primera de las atribuciones, que el sobrino de 
Fernán, que podría haberle hecho saber a Cartagena de la existencia de esa traducción, 
es Vasco Ramírez de Guzmán (1396-1439), que estuvo en Italia entre 1421 y 1422 de 
donde trajo diversos libros, `entre los que figuraría la nueva traducción de la Ética 
Nicomáquea.´ A este argumento añade Fernández Gallardo la supuesta fecha de 
nacimiento de Pedro Díaz de Toledo (1418), haciendo así imposible una precocidad en 
la participación en los ambientes académicos (pues Pedro Díaz de Toledo tendría 13 
años en los hechos en los que estamos situados) (Fernández Gallardo 2013: 93). Esta 
propuesta de fecha de nacimiento, si seguimos la de Herrero Prado, habría que atrasarla 
hasta 1410 (Herrero Prado 1998), por lo que tal problema de incompatibilidad quedaría 
resuelto, añadiendo a esto que las cartas reunidas en el códice Esc. Q.II.9 se dirigen a 
Pedro Díaz de Toledo y dejan patente que estaba por entonces en la corte de Juan II 
donde Cartagena tuvo conocimiento de la traducción de Bruni. 
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 Por eso el Marqués decide acudir a Cartagena como `grandísimo estoriógrafo e investigador de las 
tales e muy altas cosas´ que se refiere a hechos `commo estos fechos parescan aver salido e sean eximidos 
de la humanal jurisdiçión´ (Qüestion, p.416). La consciencia que se tenía de Cartagena como autoridad en 
materia judicial y de caballería queda también constatada en el Doctrinal (Fallows 1955: 46). 
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 Sabemos que entre 1430 y 1432 Juan II estaba allí, y la propia referencia de Cartagena en el texto de 
Declamationes a las noches de invierno (`huius hiemis protractioribus noctibus´, Memoriale, Prol.), 
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a) Retórica, filosofía, ciencia y traducción 
 
El curriculum académico de Alonso de Cartagena corresponde al de un jurista, más 
en concreto civilista. Dicha formación, alejada de pretensiones teológicas, como hiciera 
su padre en París, tenía unas expectativas eminentemente prácticas: formar parte del 
aparato administrativo y político de la monarquía castellana.
304
 Además de dedicarse a 
las agobiantes y exigentes actividades curialescas, pondrá al servicio de la formación 
regia y nobiliaria sus conocimientos y concepciones de la ciencia moral. Es 
precisamente su insistencia en resaltar el carácter científico de esa filosofía, lo que 
constituye un punto de encuentro con la cultura humanista italianista. En Memoriale 
virtutum, Declamationes y Duodenarium refleja la defensa de la ciencia frente a las 
nuevas oleadas provenientes de Italia, que consideraban la elocuencia como herramienta 
equiparable o incluso superior a la ciencia (Kraye 1988: 325-326). Cartagena no está, en 
absoluto, en contra de la retórica, pero sí considera que ha de emplearse en un ámbito 
diferente al de la ciencia. Por eso, la traducción de Leonardo Bruni no se adecúa al 
verdadero discurso aristotélico que ha sido correctamente traducido (e interpretado) por 
Grosseteste, quien es ahora objeto de los ataques de quienes se dejan llevar 
acríticamente por las nuevas modas filológicas (Lawrance 1991: 100-101). El método al 
que Cartagena remite es el que él ha aprendido en las aulas y es del que se sirve para la 
estructuración de sus obras. Piensa que resulta más válido para transmitir la doctrina 
moral y que proporciona elementos más apropiados a los propósitos pedagógicos que 
subyacen a sus obras (Memoriale virtutum se orienta a la educación regia de don Duarte 
y Duodenarium pretende cubrir las lagunas de las preocupaciones morales de un noble). 
Cartagena ni se opone a la Retórica ni la elude, pero considera que ha de emplearse para 
unos objetivos y contextos determinados (que no son los de la ciencia moral);
305
 lo que 
propone es mantener una delimitación de ambas y jerarquizarlas. Es consciente de que 
la ética es una ciencia práctica y que la combinación con la retórica (objetivo persuasivo 
para actuar) es plausible. Son saberes complementarios, y en esta relación es la Ética la 
que proporciona el fundamento racional-científico del que se sirve la Retórica 
(Fernández Gallardo 2013: 103). 
Precisamente Bruni retomará tal argumento y lo lanzará en contra del obispo, 
defendiendo que un jurista no puede tener un adecuado acceso a la filosofía: 
 
Ut enim philosophus, si de lege Falcidia vel de pupillari substitutione disputaret, ridiculus 
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 Formó parte del séquito del rey en su campaña contra el reino Granada (1431), formó parte de la 
Audiencia de Córdoba. Sus dotes jurídicas venían fortalecidas por las intelectuales, en encargos literarios 
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la Lex Gallus en Avignón, o los posteriores y exitosos durante el concilio de Basilea (1434), De 
preeminentia y las Allegationes. En su embajada portuguesa redactaría el famoso texto polémico de las 
Declamationes. Y de vuelta a Castilla no podía sino ocupar puestos de importante influencia política: 
oidor y consejero de la corte, donde continuó prestando servicio a la causa monárquica. 
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de Cartagena del dominio castellano sobre las Canarias (Lawrance 2013). 
253 
 
inter iuris consultos haberetur, ita iuris consultus, si de subtilitatibus philosophiae disputare 
vellet, ridiculus foret inter philosophos. Separata [198] enim haec studia sunt, nec de ullo me 
legisse memini vel ex veteribus vel ex modernis, qui idem fuerit iuris consultus et philosophus, vel 
iuris consultus et poeta. Non igitur dico temerarium esse, si iuris periti aliqua philosophiae 
praecepta sibi adipiscantur, sed esse temerarium, si cum pauca sciant in aliena facultate ad 
iudicandum in ea quasi scientes progrediantur. (Bruni, Ep. X.24 a Pizolpasso: Alphonsi epistolae 
respondet, 1437? (1741, II, 195–217)1438? `Leonardus archiepiscopo Mediolanensi s. p. d.´) 
 
En esta defensa polémica del método escolástico como instrumento de acceso al 
texto de la Ética a Nicómaco, Alonso de Cartagena defiende como método más 
adecuado otorgar la primacía a la res, no a los verba, porque la teoría moral corre el 
riesgo de malinterpretarse si no se establecen correctamente las conexiones entre las 
palabras (verba) y la realidad que designan (res). Este es uno de los asuntos principales 
en que Alonso de Cartagena fundamenta su discusión con uno de los mayores 
representantes del humanismo, Leonardo Bruni. Solo desde un realismo racional se 
puede ser fiel a la filosofía ética aristotélica. Por lo que solo aquellas palabras que 
denoten la realidad designada con mayor precisión (ciencia) serán las que formen parte 
de una traducción fidedigna: 
 
Quanta ergo, put[a]s, confusione moralis doctrina involve[re]tur, si habitus contrarii 
virtutibus ‘vitia’ sic in genere dicerentur, cum hoc verbum etiam incontinentiae conveniat, et 
ex hac confusa doctrina forsan ex electione putarentur incontinentes peccare, quod alienum 
ab incontinentia est? Non parum ergo prudenter translator noster hoc evitare curavit, qui 
habitus contrarios virtutibus ‘malitias’ vocavit, non quod vitia non sint, sed ne legentes, si 
‘vitium’ legerent, generali forsan vocabulo [illusi] putarent incontinentes vel molles ex 
electione peccare, cum propter passionem peccent. Propriissime ergo assumptis vocabulis 
virtuti malitia, continentiae incontinentia, perseverantiae mollitia contraria est. Quod si 
dixeris has tres sub ‘viti[i]’ vocabul[o] contineri, ultro fatebor; sed hoc ideo nimium in 
districta moralium documentorum traditione illo utendum uisse contendam, ne confusione ac 
generalitate verborum rerum intellectus excaecaretur. (Declamationes, Cap. XI) 
 
El dominico italiano, Francesco de Bologna (1450-1519), en sus glosas al prefacio de 
la traducción de Leonardo Bruni, retoma el argumento que ya había empleado 
Cartagena. Así lo expresa en su glosa 80,10, según la edición de Hankins: 
`Respondemus non esse uirorum doctorum curare de nominibus sed de sententiis, ut 
Philosophus inquit in libro Topicorum´, donde donde privilegia la verdad filosófica 
sobre la elocuencia (Hankins 2007: 210 y 223). 
Los presupuestos lingüísticos en relación a la transmisión fiel de los textos y la teoría 
y práctica moral son dos ingredientes que interesan a todo humanista renacentista. La 
preocupación estética de Cartagena no es la cuestión prioritaria en el caso de la 
transmisión de la moral aristotélica, sino que lo es la transmisión de una ciencia 
fundamental para el fortalecimiento de una moral política, que favorece la estructura 
social que considera la más adecuada para Castilla. 
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Un mejor acceso a los textos clásicos depende de un mejor conocimiento de las 
lenguas originales en que tales textos fueron escritos. Este es uno de los puntos débiles 
que Leonardo Bruni achaca a Cartagena. Pero no por eso cree el obispo estar en 
inferioridad de condiciones, sino que enarbola el arma de la razón, en pro de una 
correcta comprensión de la filosofía de Aristóteles (res), proporcionada por la 
traducción antigua, frente a los presupuestos modernos que representa Leonardo Bruni. 
De esta manera, la defensa que hace Cartagena del principio racional universal que 
posee toda lengua le hace asegurar que, aun sin saber el griego , el latín como lengua le 
permite comprender la veracidad de un texto, porque la lengua que más fiel será a la 
racionalidad aristotélica será la que mejor transmita el significado del texto originario. 
La preocupación exegética de Cartagena no es menor que la de Bruni porque también él 
persigue por transmitir a un Aristóteles más fiel. Pero la vía que proponen ambos es 
distinta. No se trata sino de un debate entre retórica y filosofía, y así es como lo 
presentará Cartagena.
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 Tras este debate se encuentra algo de mayor fundamento: una 
cuestión de jerarquía social. Cartagena defiende que los letrados (juristas) son los mejor 
preparados para llevar a cabo las labores de gobierno que exige el organismo cortesano, 
Leonardo Bruni, sin embargo, se está adscribiendo a la corriente humanista, 
defendiendo que la Retórica es una ciencia tan válida, o más, que la de un jurista. A 
propósito de esta opción, si observamos la utilización del término `moderno´ en 
Declamationes, la equivalencia entre moderni y la oratoria es clara (los subrayados son 
míos): 
 
Quae cum legissem, illius saeculi eloquentiam, in quo illi elegantissimi oratores certarunt, 
cum quadam admiratione conspexi ac modernae translationis suavitas Leonardum eum 
ignotum carum mihi reddiderat: tanta enim cultura verborum copiose ac polite cuncta Latine 
explicavit, ut ne in laudem eius sermonem longius traham, quendam novellum dixerim 
Ciceronem (Declamationes, Prologus) 
 
Y el peligro que esconde la ambigüedad `sutil´ de la retórica, en perjuicio de la fiel 
transmisión de la scientia:  
 
Cumque de diversis scientiarum opusculis, ut tu facere soles, loqueremur, illi multa de novo 
edita tam in utroque iure quam in aliis artibus et scientiis opera memorabant, ut non solum 
antiqua ingenia sed etiam modernam subtilitatem miraremur. Quae utinam tantam utilitatem 
quant[a]m curiosam ambiguitatem decisionibus causarum adiceret! Inter cetera vero, cum 
una noctium de moralibus se sermo ingessisset, ingeniosus adolescens nepos tuus novam 
quandam Ethicorum translationem in medium produxit, quam Leonardum noviter scripsisse 
tradebat. (Declamationes, Prologus) 
 
Cuya `audacia´ en la manera de traducir y entender puede provocar peligrosas 
interpretaciones: 
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Sed quia [in] tantum in antiquam translationem insiluit ut nedum vitiositatis sed totius 
nullitatis redarguat, libros Ethicorum nondum in Latinum conversos affirmans, quasi non 
vitiosa sed penitus nulla translatio fuerit, merito obviandum putavi <ac canes> translationis 
nostrae ac modernae audaciae <impetu defensari> remeandum. (Declamationes, Prologus) 
 
Tu vero ex disputatione hac brevi brevem hanc conclusionem assume: ut translationi 
antiquae, cum moralia quaesieris, adhaereas, trad[uc]tionem vero modernam, de qua nobis 
extitit sermo, ut apostillam quandam illis in locis ubi aliquid tibi apertius explicare videbitur 
habeas, in textum autem non acceptes. (Declamationes, Cap. X) 
 
Parece, pues, que viendo en la palestra a Cartagena y a Bruni, estamos asistiendo a 
un enfrentamiento entre studia humanitatis y studia iuris. ¿Cuál de las dos ciencias es la 
que sirve mejor al pueblo? y, en consecuencia, ¿cuál de los dos expertos ha de gozar de 
una posición social superior en la sociedad? La recomposición de los campos del saber 
nos habla de una reorientación de las jerarquías sociales que se produce en el 
movimiento cultural del siglo XV (Gilli 1998: 261 y 263). Los humanistas están 
proponiendo una preeminencia social para el orador. La elocuencia se une así a la 
riqueza y la dignidad como símbolos de superioridad social (Gilli 1998: 267-268). En 
este panorama, sin embargo, conviene matizar que Cartagena no es ajeno a las prácticas 
retóricas y que no se le dan del todo mal. La Retórica es instrumento que sirve a la 
causa cívica, pero no sería así si careciera del fundamento de la res. Dada la primacía 
que otorga Cartagena a la ley, fiel a la trayectoria política de la monarquía castellana, 
sería incoherente no defender la relevancia de una buena formación en leyes que él, 
consciente de los nuevos derroteros que está exigiendo la sociedad, cumple con un 
dominio considerable de la elocuencia (Lawrance 2013). 
b) Huella tomista y elaboración personal: delectatio, voluptas, dolore, tristitia y la 
disyuntiva bonum-honestum 
 
Algunos de los argumentos que presenta Cartagena a lo largo de su defensa están 
impregnados de tomismo.
307
 A continuación traigo algunos pasajes en los que se 
observa la postura que toma Cartagena ante la tradición tomista y la posición de Bruni. 
Cartagena elige el término delectationes frente al de voluptatis (Cap. VII), y sustenta 
esta opción en la correcta clasificación semántica de acuerdo con la realidad que debe 
designar la lengua (verba-res) (`obsesión semántica´ de Cartagena (Morrás 1994: 37). 
Por eso, siguiendo a Gregorio Nacianceno, afirma que es distinto considerar el  
resultado del `deleite´ racional, que es el gaudium (interno), al del corporal, voluptas, 
que produce laetitia (externo). Para corroborarlo utiliza un ejemplo que ya había 
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 Me centro aquí en los argumentos de este tipo, de acuerdo con el esquema elegido para este apartado 
de la investigación. Esto no quiere decir, como es fácil suponer, que son solo este tipo de argumentos de 
los que se servirá Alonso de Cartagena. Continúa su costumbre de emplear citas jurídicas, por ejemplo, 
mateniendo la coherencia en el modo de proceder tan propia de Cartagena.  
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empleado antes santo Tomás: 
 
At cum hae omnes sub ‘delectationis’ 
verbo claudantur, quaelibet tamen species 
proprium sibi sortita est nomen, et 
delectatio illa quae cum ratione fit 
‘gaudium’ proprie vocatur, quae vero 
sensitivam naturam sequitur, haec est ipsa 
‘voluptas’. Nec enim animalia bruta 
gaudere dicimus, cum strictam verborum 
significationem sequi desideramus; non 
enim leo audita voce bovis proprie 
gaudet, sed laetatur. (Declamationes, 
capitulum IX) 
Deinde cum dicit: non est autem neque in aliis 
etc., ostendit quod delectationes praedictorum 
sensuum [sc. olfactus, auditus, visus] non 
conveniunt aliis animalibus per se, sed solum per 
accidens, id est in ordine ad gustum et tactum [...], 
quod leo non delectatur in voce bovis sed in eius 
comestione, quem appropinquare cognoscit per 
vocem, unde videtur gaudere voce bovis ; sed hoc 
est per accidens, [...] in spe habendi cibum. [...] 
Horum autem ratio est, quia appetitus animalium 
aliorum movetur solo instinctu naturae [...] Unde 
huiusmodi delectationes videntur esse serviles et 
bestiales. (Sententia Ethic., III, 19 ad 1118a16-23) 
 
Lo mismo encontramos en el caso de la defensa del término tristitiam, en lugar del 
de dolorem en el capítulo VIII: 
 
`Dolorem’ vero pro labore illo sumi quem 
cum continuitas carnis dividitur sentimus 
medici, qui hoc diligentius tractarunt, 
noverunt. Caput enim vel crura dolere 
dicimus, cum extrinseca vel intrínseca 
impulsione continuitas corporis illis in 
partibus impugnatur. Quod satis noster 
Augustinus innuere videtur, qui cum de 
civitate Dei dissereret, dolorem in 
corporalibus, tristitiam in anima esse 
testatur.( Declamationes, capitulum VIII) 
 
 
Et similiter ille solus dolor qui ex 
apprehensione interiori causatur, nominatur 
tristitia. Et sicut illa delectatio quae ex 
exterior apprehensione causatur, delectatio 
quidem nominatur, non autem gaudium. 
(Summa, Iª-II
ae
, q. 35,. a. 2, citando a San 
Agustín) 
Aristóteles defiende la necesaria introducción del placer (ἡδονή) y el dolor (λύπη) en 
el ámbito de la ética humana (1104b 10), en cuanto la necesidad de `haber sido educado, 
como dice Platón, para poder complacerse y dolerse como es debido´ (1104b12).  
El dominico ve necesario aclarar la semántica de los términos `tristeza´ y `dolor´ y, 
para ello, hace un recorrido por la historia de la filosofía, recordando cómo los 
platónicos opusieron, como dos extremos, la tristitia al deleite, oposición en la que 
Aristóteles no estaba de acuerdo, pues de esta manera los platónicos colocaban el deleite 




                                                 
308
 Cfr. Summa, Iª-II
ae
, q. 36, a. 3 `quod eo modo quo concupiscentia vel cupiditas boni est causa doloris, 
etiam appetitus unitatis, vel amor, causa doloris ponendus est. Bonum enim uniuscuiusque rei in quadam 
unitate consistit, prout scilicet unaquaeque res habet in se unita illa ex quibus consistit eius perfectio, 
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La racionalidad de los buenos deleites tiene que ver con la elección voluntaria o no 
de los actos (Sent. Ethic. III. 22, ad 1119b3). Santo Tomás opta por la solución aristotélica, 
pues considera, con él, que la naturaleza virtuosa tiende `deleitosamente´ -con recta 
razón y voluntad - al bien. 
¿Hay diferencia para santo Tomás  entre delectatio y voluptas? La confusión que se 
ha producido en la nomenclatura y, por lo tanto, en la interpretación de la moral es la 
aplicación por metonimia con el término `deleites´ exclusivamente a los deleites 
corporales, cuando todos los deleites no son iguales: algunos son malos 
(concupiscibles), de cuya `voluptuosidad´ los hombres han de protegerse;
309
 y otros son 
buenos (rectamente naturales). Por lo tanto, si no son todos iguales no pueden 
denominarse con el mismo término, es decir, delectatio no es lo mismo que voluptas, 






Bruni se apoya en sus conocimientos filológicos, por un lado, para defender que 
delectatio no es lo mismo que voluptas, y continúa la opción de traducir como voluptas 
el término latino del griego hedonem  (según ya defendieron `Cicerón, Séneca, Boecio, 
Lactancio, Jerónimo y los demás nuestros´). De hecho, acudiendo al principio de 
autoridad filológico y renacentista por excelencia, advierte que Boecio es la verdadera 
traducción antigua (y no la de Grosseteste).
310
 A lo que Cartagena responde apoyándose 
también en la autoridad de Boecio.
311
 Las palabras de Bruni, al respecto, centran de 
nuevo la polémica en sus límites fundamentales, esto es, los retóricos: 
                                                                                                                                               
unde et Platonici posuerunt unum esse principium, sicut et bonum. Unde naturaliter unumquodque appetit 
unitatem, sicut et bonitatem. Et propter hoc, sicut amor vel appetitus boni est causa doloris, ita etiam amor 
vel appetitus unitatis.´Ad primum ergo dicendum quod non omnis unio perficit rationem boni, sed solum 
illa a qua dependet esse perfectum rei. Et propter hoc etiam, non cuiuslibet appetitus unitatis est causa 
doloris vel tristitiae, ut quidam opinabantur. Quorum opinionem ibi philosophus excludit per hoc, quod 
quaedam repletiones non sunt delectabiles, sicut repleti cibis non delectantur in ciborum sumptione. Talis 
enim repletio, sive unio, magis repugnaret ad perfectum esse, quam ipsum constitueret. Unde dolor non 
causatur ex appetitu cuiuslibet unitatis, sed eius in qua consistit perfectio naturae´ 
309
 Cuius signum est quod homines etiam a maximis corporalibus voluptatibus abstinent, ut non perdant 
honorem, qui est bonum intelligibile (Summa, Iª-II
ae
, q. 31, a. 5). 
310
 Atque ut scias, duae fuerunt ante me, quod equidem viderim, interpretationes Ethicorum: una, quam ex 
Arabe lingua traductam constat post Averrois philosophi tempora, quae quoniam anterior est, Vetus 
appellatur; altera haec posterior et novior a Britanno quodam traducta, cuius etiam prooemium legimus. 
Quomodo igitur Boethii fuit ista nova interpretatio, cum vetusta illa et anterior post Averroin fuerit, 
Boethius vero aliquot saeculis Averroin anteeat?  Bruni, Ep. VII.4 to Francesco Pizolpasso, 15 October 
[1435 or 1436] (1741, II, 81–90)34 Leonardus archiepiscopo Mediolanensis. Defendit suam Aristotelis 
translationem). 
311
 Delectationis’ autem honestius ac probatius quam ‘voluptatis’ fore vocabulum nemo est qui ignoret, 
cum tam sacrae doctrinae quam monitiones humanae voluptatem simpliciter dictam pro carnali 
oblectamento communiter assumpserunt. Quod nec Boethius contra nos in testem productus negabit, 
tristes esse voluptatum exitus ex humanarum libidinum reminiscentia demonstrans, quin etiam sub 
articulo universali affirmans omnem h[o]c voluptatem habere, ‘ut stimulis agat fruentes ac nimis tenaci 
[morsu] corda feriat (Declamationes, cap. VII). 
Respondeo dicendum quod, sicut dictum est, concupiscentia est appetitus boni 
delectabilis. Dupliciter autem aliquid est delectabile. Uno modo, quia est conveniens 
naturae animalis, sicut cibus, potus, et alia huiusmodi. Et huiusmodi concupiscentia 









Sed quaero non iam ab eo, sed ab eis quos illum defensuros esse reor, quaenam causa fuerit 
vetus ac probatum verbum relinquendi, quaerendi novum? (Leonardo Bruni, In lib 
ethicorum, Proemium) 
 
Aunque significaran lo mismo, que él piensa que no, delectatione y voluptate, ¿por 
qué alejarse de la opción que escogieron los antiguos? Ante esta pregunta, podemos 
imaginarnos el cientifismo de Cartagena diciendo que no da lo mismo y, de ahí, el 
planteamiento de una polémica más allá de los límites retóricos. 
Este juego de oposiciones semánticas entre conceptos, el trasfondo filosófico que 
conllevan y su traducción lingüística, continúa en el caso de la traducción del término 
dolor. Grosseteste, santo Tomás y Cartagena optan por tristitia como `dolor interior´, 
mientras dolore para `dolores físicos, externos´. De esta manera, la tristitia sería a 
delectatio lo mismo que dolore a voluptas (Sent. Ethic. II.3). Bruni, sin embargo,  
defiende el término tristitia como opuesto a voluptas acudiendo a la semántica de 
tristitia (dolor interior), para corroborar que no puede ser opuesta a un bien exterior 
(delectatio), por lo que tiene que ser opuesta a un bien interior, es decir, voluptas.  
 






Delectatio Delectatio Delectatio Voluptas 
`placer´ (externo) Voluptas Voluptas Voluptas Delectatio 
Dolor-interior Tristitia Tristitia Tristitia Tristitia 
Dolor-exterior Dolore Dolore Dolore  
 
Acerca de la cuestión del término honestum o bonum para referirse al bien ‘en sí 
mismo´, Cartagena, en sus Declamationes se separa de Leonardo Bruni, quien propone 
que `bien´ (ἀγαθόν), ha de traducirse por el latino bonum, mientras el obispo burgalense 
propone la traducción honestum: 
 
Atqui fieri potest, ut ipse in philosophia doctus fuerit. Sed equidem non puto, cum videam 
ipsum res quoque simul cum nominibus confundentem. Quid enim tritius apud eos qui de 
moribus scribunt quam ‘honesti’ vocabulum, cum et Stoici, quorum Seneca maxime inter 
nostros eminet, fines bonorum in honestate collocarint, et frequentissime disceptetur, num 
utile ab honesto separari queat, et omnes virtutis actiones honesto contineri dicamus? Enim 
vero hic pro ‘honesto’ Graece ab Aristotele ubique posito semper Latine ‘bonum’ expressit, 
perabsurde quidem; nam etsi omne honestum est bonum, tamen aliter de honesto, aliter de 
bono loquimur, ut etiam aliter de animali, aliter de substantia, quamvis etiam omne animal 
substantia sit. Quod si quia omne honestum sit bonum, propterea ‘bonum’ interpretari licebit, 
pro ‘utili’ quoque, ubique positum fuerit, ‘bonum’ dicemus: ita tria maxima, quae in 
philosophia versantur, bonum, utile, et honestum, in unum confundemus. Et cum utile [an] 
ab honesto separari possit necne quaerere volemus, sic proponetur, numquid bonum a bono 
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separari queat? Et Stoici si beatam vitam in bono positam esse dicerent, nullus negaret; at in 
honesto positam Epicurei negant, in bono autem concedunt, quod et ipsi bonum appellant 
voluptatem. Igitur isto modo interpretari utrum tandem convertere est Aristotelis dicta an 
pervertere? Bono quidem contrarium est malum, honesto autem turpe. Haec ut apud Latinos 
vocabulis distincta sunt, sic etiam apud Graecos; quae ille, si modo quicquam intelligeret, 
numquam confudisset. (Leonardo Bruni, In libros Ethicorum, Proemium) 
 
De esta manera, bonum, ἀγαθόν, es distinto de honestum (καλόν). 
 
Santo Tomás había identificado los términos, fundamentando tal identificación en la 
racionalidad que guía al bien (Fernández Gallardo 2012: 105, n. 450): 
 
Nam bonum est aliquid inquantum est appetibile et terminus motus appetitus. [...] 
Terminatur autem motus corporis naturalis, simpliciter quidem ad ultimum; secundum quid 
autem etiam ad medium, per quod itur ad ultimum quod terminat motum, et dicitur aliquis 
terminus motus, inquantum aliquam partem motus terminat. [...] Id autem quod appetitur ut 
ultimum, terminans totaliter motum appetitus, [...] vocatur honestum, quia honestum dicitur 
quod per se desideratur. (Summa, Iª, q. 5, a. 6) 
 
Quarum prima sumitur ex communitate delectationum. Dicit quod tria sunt quae cadunt sub 
electione humana: scilicet bonum, idest honestum. […] Nam honestum est, quod fit 
secundum rationem; utile autem importat ordinationem alicuius in alterum, ordinare autem 
est proprium rationis (Sententia Ethic. II. 3 ad 1104b29) 
 
Cartagena sigue al Aquinate identificando bonum y honestum, especificando que la 
bondad deriva de la honestidad, pues  
 
Sic ergo fit ut virtuosus operetur propter bonum; ex ipsa vero operatione honestum 
necessario sequitur, ut temporis mora ista patitur, sed ratio ipsa uno contextu discernit. 
(Declamationes, Cap. 6) 
 
En su defensa, acude a los mismos argumentos que había empleado Bruni: 
 
Alonso de Cartagena 
[a] Quod etiam in simili Cicero ipse demonstrat, cum omnino honestum fore pulchrum 
edixerit, nec pulchritudo (ut ait) ab honestate separari possit, sed in ordine intellectus primo 
consideratur honestas et ex illa confestim pulchritudo quaedam resultat 
[b] Nec enim adeo memoria languit quin in mentem veniat Senecam in diversis epistolis, 
praesertim tamen quodam in loco cum ad Lucilium scriberet, hunc articulum tangere 
voluisse et honesti et boni distinctionem aliquibus verborum intricationibus involuisse. 
[c] ‘Honesti’ ergo vocabulo Cicero et omnes Stoici libere, si volunt, utantur, quia non 
virtutes sed exercitia virtutum sunt honesta, et propter [hoc] ‘honestum’ dica[n]t; moralium 
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autem documentorum inquisitores, qui viscerialius ista pertractant, ‘boni’ vocabulo uti 
permittant. Ex hoc enim fonte omnes honestatis rivuli fluunt. (Declamationes, Cap. VI) 
 
Quid enim tritius apud eos qui de moribus scribunt quam ‘honesti’ vocabulum, cum et Stoici, 
quorum Seneca maxime inter nostros eminet, fines bonorum in honestate collocarint, et 
frequentissime disceptetur, num utile ab honesto separari queat, et omnes virtutis actiones 
honesto contineri dicamus? (Leonardo Bruni, In libros Ethicorum, proemium) 
Et Stoici si beatam vitam in bono positam esse dicerent, nullus negaret; at in honesto positam 
Epicurei negant, in bono autem concedunt, quod et ipsi bonum appellant voluptatem. Igitur isto 
modo interpretari utrum tandem convertere est Aristotelis dicta an pervertere? (Declamationes, 
Proemium) 
En el caso (a), sin embargo, Cartagena propone una traducción de Cicerón distinta de 
lo que este dijo. Espigares propone que podría estar basándose en su traducción del De 
officiis (Cartagena 2000, 239n58, 344; De officiis I.93–96), en la que traduce decorum 
por fermoso (Espigares 2009: 146n12) (Lawrance 2013: 12). 
Además de considerar científicamente la relación (lo honesto ha de ser bueno porque 
deriva del bien, por lo tanto la identificación es en relación causa-efecto), el 
razonamiento que hay detrás de la opción de Cartagena por honestum en lugar de bonum 
fundamenta la fidelidad a su ideología estamental, porque considera que la honestidad 
se refiere a un comportamiento, cualidad externa, que se hace `en orden al bien´, es 
decir, los comportamientos honestos son virtuosos `en sí´. Mientras el bien moral no es 
una categoría social, sí lo es la honestidad (Espigares 2009: 146),
312
 y esta coherencia 
social la compatibiliza con su constante obsesión de evitar que una interpretación 
lingüística desemboque en un error en la interpretación doctrinal-teológica (bien y 
honestidad son lo mismo, unidad entre las acciones morales y los comportamientos 
externos).
313
 Un hombre honesto ha de ser bueno necesariamente, una determinada 
categoría social ha de estar fundamentada en la virtud, por lo tanto la honestidad propia 
de un grupo social no se puede separar del bien. 
Bruni, sin embargo, está `limitándose´ a una traducción filológica, atendiendo a la 
equivalencia lingüística más cercana y por eso propone una traducción diferente: 
 
Haec a Boethio longe absunt, viro in utraque lingua docto et eleganti. Numquam ille 
architectonicam, numquam bomolochos, numquam agricos, quorum vocabula in Latino 
habemus, in Graeco reliquisset; numquam ‘tristitiam’ pro ‘dolore’ posuisset, numquam 
‘honestum’ cum ‘bono’, ‘eligere’ cum ‘expetere’ confudisset, numquam ‘per se bonum’ 
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 Se verá un desarrollo de este concepto a propósito de la virtud de la magnificencia.  
313
 Cfr. Round 1998: 23: `At the core of Cartagena’s anxieties over Bruni’s Aristotle had been the fear 
that the moral categories embedded in traditional language might be disrupted by new interpretation.´ 
(Text in Aleksander Birkenmaier, ‘Der Streit des Alonso von Cartagena mit Leonardo Bruni Aretino’, in 
Vermischte Untersuchungen zu Geschichte der mittelalterlichen Philosophie, Beiträge zur Geschichte der 
Philosophie des Mittelalters 20, 5 (Münster: Aschendorf, 1922), 129–210, at p. 175: ‘Multis ergo 








Pero no por ello dejará de distinguir los matices que hay entre lo honesto y lo bueno, 
como hizo Cartagena, pues él también sabe que la honestidad deriva de la virtud,  según 
muestra en su compendio de la Ética,  Isagogicon moralis (1424-1426): 
 
Hec Peripateticorum ferme est summo de bono vitaque beata sententia. Nec est dubium,  
quin, etsi parum, tamen aliquid fortune tribuatur. Itaque Zeno, quique a Zenone sunt, Stoici, 
rigidi nempe homines et severi, aliter de summo bono opinati sunt. Negant enim quicquam 
esse bonum preter honestum, in eoque consistere vitam beatam affirmant. Honestum autem 
est, quod bene et laudabiliter et ex virtute fit (Leonardo Bruni, Isagogicon moralis, 175) 
 
A Cartagena le parece importante conservar la coherencia de la interpretación 
aristotélica que él considera correcta, es decir, el hecho de que el Filósofo subordine la 
Política a la Ética y la connotación social que tiene la virtud en su moral. La postura de 
Bruni atiende a los presupuestos filológicos clásicos de acuerdo con la preocupación por 
la fidelidad al verbum. Cartagena sigue defendiendo a ultranza la primacía de la 
fidelidad ad sensum.  
Ambas posturas buscan–aunque las dos no lo consiguen de la misma forma– 
transmitir fielmente la ética aristotélica. Considero importante, al respecto, la 
advertencia que hace Minnis sobre el concepto de `fidelidad´ en el XV y su relación, 
mezcla,  con el contexto cultural de los lectores (y, por lo tanto, de los traductores): 
 
Still more problematic is the issue of fidelity to a fifteenth-century ‘reader’, who at best is a 
mere mental construct, put together from a range of linguistic and historical inferences.  It 
will be more prudent to think of these translations as oriented in part towards their source-
text and its attendant culture, and in part towards that audience and that culture at which they 
are directed— perhaps better still as simultaneously ‘source-driven’ and ‘target-led’.(….) In 
all cases these will be mixed, because that is the way translation always is. By contrast, the 
precise nature of the mix will probably be unique to the case in hand. (Minnis 1988: 17-18) 
 
Es decir, el contexto de recepción y emisión son importantes para entender cómo 
comprendieron cuál era la manera más fiel de transmitir la ética aristotélica. Los 
humanistas tampoco eran inmunes a la subjetividad del presente. 
En la defensa por la opción de traducir κακία según la traducción antigua, que 
denomina malitia a las acciones opuestas a la virtud, en lugar de la propuesta 
ciceroniana de Bruni por vitium, siguiendo a Cicerón, Cartagena prefiere colocarse junto 
a los que lo investigan con más finura (`qui subtilius scrutantur´), comprendiendo 
adecuadamente lo que quiso decir san Agustín y optando por el término `vicio´ como 




Nec putes me ista sic inconsiderate dixisse quasi Augustinum non legerim, qui vitium 
qualitatem quandam secundum quam malus est animus esse testatur, ac cum virtus sit 
qualitas quae facit bonum habentem, necessario ex hoc sequi videtur vitium contrariari 
virtuti.Sed Augustini dictum qui subtilius scrutantur intelligendum fore dixerunt [ips]am 




Detrás de estos `finos investigadores´, además de incluir a san Jerónimo, a quien cita 
expresamente (y que también era reconocido por Bruni), se puede relacionar esta 
afirmación de Cartagena con la lectura del texto tomista, que también refuta la 
afirmación agustiniana (Summa, Iª-II
ae
, q. 71, a. 1).
315
 `Vicio´ es un término ambiguo y 
esto puede provocar confusiones morales de importancia considerable.
316
 Frente al 
argumento de que el vicio es elegido (según la razón, lo mismo que la virtud elige el 
bien racionalmente): 
 
Cum enim quicquid turpe, quicquid vituperabile est ad vitium pertineat (inde enim, ut 
Leonardus ait, nomen assumpsit, quia vituperabile est vel, ut alii voluerunt, a vinciendo, quia 
hominem vincit et ligat) (Duodenarium, Cap.IX)
  
 
Además, Cartagena recuerda que se puede hacer el mal por diversas razones, pero 
que solo se puede considerar un acto malo cuando se realiza conscientemente 
(racionalmente), y al que denomina peccatus.
317
 Por lo tanto, basándose en el aspecto 
racional de la filosofía aristotélica (corroborado por la interpretación tomista), el 
término `vicio´ es científicamente el más adecuado para oponerse al significado de 
`virtud´. A partir de ahí, añade la consideración de las particularidades de la lengua de 
llegada (y de los que la leen), es decir, del contexto, y propone el término `pecado´ 
como oposición a la virtud, uniendo de esta manera la interpretación cristiana a la 
lectura secular de la moral aristotélica. 
Por lo tanto, y a modo de balance de lo que supone la figura y obra de Cartagena para 
el humanismo castellano, se puede decir que su obra de constituye una de las 
aportaciones del humanismo en el contexto castellano, porque propone una forma 
humanística renacentista y unos contenidos con base en los presupuestos del 
humanismo cívico. Cartagena `integra las estructuras institucionales del estado 
moderno´ y las de la `retórica humanística´ (Fernández Gallardo 2013: 118). Por ello, en 
su discurso cívico, tienen especial cabida los Antiguos, especialmente Cicerón (con su 
                                                 
314
 Según sugiere Lawrance en su edición (en prensa). 
315
 Respondeo dicendum quod circa virtutem duo possumus considerare, scilicet ipsam essentiam virtutis, 
et id ad quod est virtus. In essentia quidem virtutis aliquid considerari potest directe, et aliquid ex 
consequenti: directe quidem virtus importat dispositionem quandam alicuius convenienter se habentis 
secundum modum suae naturae, unde Philosophus dicit in VII Physic. quod virtus est dispositio perfecti 
ad optimum [...]; ex consequenti autem sequitur quod virtus sit bonitas quaedam [...]. Secundum autem 
quod ad rationem virtutis consequitur quod sit bonitas quaedam, opponitur virtuti malitia; sed secundum 
id quod directe est de ratione virtutis, opponitur virtuti vitium. (Summa, Iª-II
ae
, q. 71). 
316
 Declamationes, Cap. IX: `Vitii’ autem vocabulum quam ambiguum, quam periculosum sit´. 
317
 Declamationes, Cap. IX: `longissima est [diversitas] in eodem genere, ut delicti aliud enim est cum per 
impotentiam quandam seu infirmitatem aut per ignorantiam, aliud si ex certa scientia peccatur´. 
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discurso y concepto de los oficios), pero también Aristóteles, en la medida en que sirve 
para fortalecer la idea de que la caballería y la nobleza han de fundamentarse en la 
virtud, manifestada en el servicio al bien común del reino, por el que pueden, 
rectamente, recibir privilegios, honor y dignidades. 
Por eso, Cartagena no se limita a `transmitir´ los clásicos, sino que se sirve de ellos 
para fortalecer un discurso cívico que, consciente del pasado histórico de su nación y de 
su presente y futuro más próximo, considera necesario fortalecer las estructuras 
monárquicas mediante una readaptación o renovación de los presupuestos sociales 
teóricos y prácticos, esto es, un discurso que redefina el código ético que debe 
caracterizar y justificar una determinada posición social. 
En este contexto, el cristianismo también tiene algo que decir. De acuerdo con su 
formación en leyes, coherente con su servicio al monarca, y fiel a la doctrina cristiana 
ortodoxa, considera que la compatibilidad tomista del cristianismo con la moral 
aristotélica es correcta y adecuada, y por eso sigue este modo de combinación de la 
moralidad de un pagano con los presupuestos morales cristianos. La finalidad de 
Cartagena, sin embargo, no es teológica, sino secular y oficial, ya que la base cristiana 
de su formación jurídica y el ropaje escolástico de sus obras sirven a una finalidad 
estrictamente política. Aunque sabemos que el cristianismo no planteaba problemas de 
convivencia con la política, sino, todo lo contrario, constituía un instrumento más de 
legitimidad, no es este el punto de apoyo para Cartagena, sino que lo es la racionalidad 
moral del Filósofo y la ley del Derecho común los que sustentan la base secular que él 
considera más firme para apoyar el fortalecimiento de la autoridad –digna, por virtuosa 
–del monarca. 
Hasta el momento, la obra tomista constituye una fuente fundamental para 
comprender la transmisión que Cartagena elabora de la Ética nicomáquea. Este 
seguimiento funciona como punto de apoyo para su propio discurso cultural y político. 
Hemos visto como en el prólogo de Memoriale declara expresamente que se servirá de 
santo Tomás. Sin embargo no ocurre lo mismo en el caso de Declamationes donde, 
aunque se sirve de textos del Aquinate, no cita la fuente explícitamente, cuando sí cita 
otras (San Agustín y San Jerónimo, por ejemplo). Esta manera de actuar se puede 
explicar por el contexto y objetivo de cada una de las obras: mientras el Memoriale 
estaba orientado a la formación del príncipe Duarte, las Declamationes se escribieron 
como respuesta a las invectivas del humanista florentino Leonardo Bruni. En el primer 
caso, la autoridad tomista no solo era útil para la clasificación y sistematización 
pedagógica que perseguía ese compendio de la ética aristotélica, sino que además 
validaba la transmisión de la filosofía pagana con la venia de un teólogo de la calidad de 
santo Tomás. Con Declamationes pretendía defender que una perspectiva realista y 
racional no solo era un método equiparable al de los humanistas ciceronianos (como 
Leonardo Bruni), sino que era un instrumento mejor, por más científico y por tanto 
veraz, para acceder al texto aristotélico. El obispo burgalense no duda de que santo 
Tomás ha interpretado adecuadamente la filosofía del Estagirita; podríamos entonces 
preguntarnos por qué no lo cita expresamente: ¿por la evidencia de la fuente o porque 
Cartagena obviara mencionar al que figuraba como estandarte del escolasticismo? 
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Parece más bien que este modo de actuar confirma que el escolasticismo ocupó su 
posición en el desarrollo del humanismo. A esta tradición se añade la elaboración de 
Cartagena quien, buscando una transmisión fiel a los textos, la compatibiliza con una 
histórica adaptación de los presupuestos aristotélicos a las coordenadas de su presente, 
siendo así también fiel a la responsabilidad cívica que subyace a las labores letradas del 
humanismo renacentista. 
En la polémica con Leonardo Bruni, Cartagena ha sacado a relucir no pocos 
instrumentos retóricos en defensa de la traducción `antigua´. Sin embargo, de la misma 
manera que Bruni en sus cartas no estaba limitándose a una defensa de su traducción, 
sino que se servía de esta como bandera a favor de la corriente traductora renacentista 
italiana, Cartagena en su respuesta y defensa de la traducción antigua, mantiene su 
postura a favor de la escolástica como método de acceso a la ciencia moral y, por lo 
tanto, como herramienta para una correcta comprensión (lingüística: externa e interna) 
de sus contenidos. Como decía, Cartagena conoce las herramientas retóricas y, ante el 
ataque de Bruni de su desconocimiento de la lengua griega del original, responderá que 
el conocimiento del sensum hace posible una comunicación intercultural de contenidos 
comunes a la humanidad, como es el caso de los conocimientos sustentados en la 
racionalidad del hombre, de la que Aristóteles es uno de los más importantes 
exponentes. 
Las virtudes de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad son exclusivamente 
políticas. Sobre todo las dos últimas pueden y deben desarrollarse en ese contexto. 
Además, una transmisión lo más fidedigna posible a los presupuestos aristotélicos no 
está reñida con una adaptación a los presupuestos determinados del receptor. Así,  en 
Memoriale, el destinatario es un príncipe, futuro rey, y de acuerdo con esas 
características, la obra se constituye en un compendio parafraseado de la moral 
aristotélica, que responde a las preguntas específicas del destinatario. El rey ha de ser 
magnífico (grandeza de la liberalidad) y magnánimo en sus acciones. En el caso de 
Duodenarium dirige a un noble su idea sobre las virtudes del monarca y este tratado 
funciona, así, como una transmisión hacia el estamento nobiliario de los deberes para 
con la realeza. En la Qüestión o en el Doctrinal de cavalleros los destinatarios son 
nobles con importante presencia en el entorno cortesano regio, a ellos insistirá en que su 
función en la sociedad es vital pero no es estrictamente igual que la regia: han de 
responder con lealtad (amistad política) a los requerimientos del monarca, y este, por 
supuesto, ha de corresponderles (liberalmente) con los beneficios proporcionales 
(justos) a esos servicios. Es importante señalar cómo la virtud de la magnanimidad en 
estos dos últimos casos se reduce a la manifestación en acciones bélicas, mientras que 
en el caso de los reyes había añadido al desarrollo de esta virtud otras manifestaciones 
(donaciones, comportamientos cortesanos, etc..). Cartagena se mantiene, así, fiel a su 
ideología estamental, en la que los nobles han servir con las armas (caballeros) y los 
reyes tienen la misión de gobierno. Por lo tanto, la magnanimidad en sus amplias 
consecuencias es virtud propia de reyes, así como son solo algunos hombres los que 




4.1.3. Alfonso Tenorio, adelantado de Cazorla: manifestaciones de la bibliofilia 
nobiliaria laica 
 
Alfonso Tenorio († ca. 1430) perdió el favor portugués por el apoyo que prestó a la 
corona castellana y tuvo que exiliarse de su patria después de la derrota en Aljubarrota 
(1385). Su tío Pedro Tenorio asumió la función de ser su protector en Castilla, que le 
granjeó a Alfonso el favor de Juan II quien le nombró Adelantado de Cazorla, 
posicionándole así en modelo de guerrero fronterizo. 
El arzobispo de Toledo, en cierta medida, trató de transmitir, la preocupación 
intelectual a su protegido. Quizá esto influyera en la recopilación de libros que 
conservaba la biblioteca del Adelantado, aunque el total de libros asciende tan solo a 24 
ejemplares, dato que, por otro lado, resulta esperable dadas las actividades militares del 
noble. De todas formas, la temática en que se pueden clasificar sus libros delinea el tipo 
de intereses nobiliarios, por un lado, y la evolución que se iría produciendo en el terreno 
nobiliario castellano, por otro. El contenido jurídico es el más abundante (25%), en 
segundo lugar viene la didáctica-filosófica en la literatura de exempla o sentencias 
(17%), en la que los clásicos quedan representados por Valerio Máximo y Séneca y 
donde componente oriental es fuerte (Calila e Digna, Bocados de Oro y Flores de 
Filosofía) (Beceiro Pita 2007: 354-360).
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Se puede decir, por lo tanto, que el tono medievalizante es sintomático en el 
inventario y que la ocupación en la lectura era poca. Por esto pienso que este inventario 
forma parte del paisaje que ayuda a comprender el viraje de intereses literarios y 
librarios que se iría produciendo a lo largo del siglo XV. 
 
4.1.4. Fernán Pérez de Guzmán (ca.1378-1460): bibliofilia hereditaria. Modelos 
éticos nobiliarios en Generaciones y semblanzas 
 
Incluyo aquí la referencia a la biblioteca de Fernán Pérez de Guzmán por tres 
razones. En primer lugar, porque representa una de las colecciones nobiliarias típicas 
del siglo XV castellano. A pesar de que sus 55 ejemplares la sitúa a medias entre las de 
Pedro y Álvaro de Stúñiga (11 y 25 volúmenes respectivamente) y la del III conde de 
Benavente (126 volúmenes), refleja la continuidad entre los intereses escolásticos con 
los humanistas del Cuatrocientos hispánico (Vaquero 2003). Sus gustos bibliófilos 
demuestran la afición que tenía por los clásicos, que constituyen la tercera parte del 
inventario y el hecho de que estén todos traducidos al castellano corrobora el papel del 
vernáculo en las lecturas de la nobleza laica.
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 Además el interés manifestado por la 
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 El resto de materias, según la clasificación de Beceiro Pita, es: Historia 12,5 %; Aventuras y viajes: 
12,5%; Religiosos, 17%, Ciencia y formas de vida nobles (cetrería): 12,5%; y materia sin especificar: 
4,5%. 
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 Asiento 12 Séneca De Vita Beate, trasladado por el Deán de Santiago, Don Alphonso, fijo del Obispo 
de Burgos, Don Pablo. Asiento 15. Iintroducción al Libro de Platón llamado Fedrón, de la inmortalidad 
del ánima, por el Doctor Pero Díaz al muy generoso e virtuoso señor su singular señor Don Iñigo López 
de Mendoza, Marqués de Santillana, Conde del Real. Asiento 19. Salustio en romance dirigido a Hernán 
Pérez de Guzmán.  Asiento 26. Algunas obras de Séneca, trasladadas en castellano. Asiento 28. Otra 
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obras de Boccaccio, Petrarca y Dante le acerca también al universo vernáculo italiano. 
A este conjunto se añade la representación de la materia prosística doctrinal y científica 
(prosa moral o de carácter sapiencial, geografía, veterinaria, enciclopedias, 
vocabularios, misceláneas), donde se localiza el Duodenarium de Alonso de Cartagena,  
el tratado de educación de príncipes (posiblemente el de Gil de Roma) y materias sobre 
religión y teología que presenta un conjunto bibliotecario que combina la tradición con 
el presente cultural que se respiraba entonces. En segundo lugar, porque Pérez de 
Guzmán siguió los pasos letrados de su tío López de Ayala y de Pedro Fernández de 
Velasco, conde de Haro, dedicados ambos a la meditación y a la lectura al final de su 
vida. Entre sus obras se descubre el  gusto por la  poesía cancioneril (lírica y doctrinal) 
tanto como su afición por la historia (crónicas generales y nobiliarias, biografías y 
retratos) (Vaquero 2003), que iluminaron o ensombrecieron su trayectoria socio-
política. Por último, y en relación a lo anterior, porque Fernán Pérez de Guzmán fue 
quien originó el proyecto, inconcluso, del Duodenarium de Alonso de Cartagena, quien, 
aun denominado por el propio Pérez de Guzmán como `otro Séneca´, se sirvió también 




En ningún caso, exceptuando la tradición indirecta del De regimine principum, y la 
influencia aristotélica que se trasluce en Duodenarium, se localiza un ejemplar 
aristotélico en la biblioteca de Bartres. A Fernán Pérez de Guzmán le caracteriza el 
gusto nacional y moralista por Séneca. Este posicionamiento denota, en cierta manera, 
un hecho contra la tendencia a comparar peyorativamente la península ibérica con Italia, 
así como una muestra de que `el interés de la élite literaria de Castilla en la primera 
mitad del siglo XV por enfrentarse, con su pasado cultural en la mano, a la primacía del 
naciente Humanismo italiano en el terreno de la literatura´ (Blühler 1983: 171). 
 







                                                                                                                                               
historia de Tito Livio; casi de la misma manera (Vaquero 2003). 
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 Para una semblanza biográfica de Pérez de Guzmán consulté, además de la introducción de Brian Tate 
a su ediciónd e Generaciones, los datos que recoge Gómez Redondo 2002: pp 2420-2424. 
Fig. 28. Conjunto por materias de la 
biblioteca de Fernán Pérez de Guzmán. 
Fig. 29. Latín y romance en la biblioteca de 
Fernán Pérez de Guzmán. 
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4.1.4.1. Virtudes de nobles, caballeros y prelados 
Se ha tildado a Fernán Pérez de Guzmán de `medievalizante´ en algunos de sus 
rasgos (Tate 1965: XIII), pero la originalidad de su Generaciones y semblanzas (ca. 
1450 la mayor parte del texto) le sitúa en la corriente que clama por un `despertar de la 
conciencia histórica en la minoría intelectual de la Castilla del siglo XV´ (Tate 1965: 
XV). 
El concepto de linaje se incluye en la descripción del proceso de la decadencia del 
reino. En ese sentido son patentes las acusaciones a los abusos nobiliarios. Así mismo, 
en el pesimismo nostálgico que caracteriza esta obra histórica (Gómez Redondo 2002: 
2434) se percibe un ideal de las virtudes que debían poseer los determinados miembros 
de cada grupo social para que el reino saliera adelante.
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 El historiador no solo busca 
transmitir una enseñanza moralizante, sino que algunos elementos presentan rasgos 
cívicos de corte renacentista. Uno de ellos especialmente evidente es el de la aspiración 
a la fama. Si esta hubiera sido recta (virtuosa), el reino no hubiera caído en la desgracia 
que describe.
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 La alabanza a la lealtad caballeresca funciona como punto de contraste 
con la realidad histórica de Castilla y los malos consejos y falta de actuación ante la 
herejía de los letrados contribuirá al desmoronamiento moral y autoritario (Gómez 
Redondo 2002: 2439). Se puede percibir, pues, una lectura entre líneas de un ideal que, 
aun no cumplido hasta el momento, podría ser la solución para la reconstrucción social 
y política de Castilla y en el que intervienen conceptos morales que, sin ser necesaria y 
exclusivamente de índole aristotélica, sí contribuyen a comprender la adaptación de tal 
propuesta ideológica en este contexto. 
Las semblanzas que presenta en sus Generaciones son de reyes, caballeros (nobles) y 
prelados. En cada grupo social destacará una serie de virtudes:  
1) Los reyes han de ser magníficos `en fazer guerras e conquistas´, justos en la 
administración de las riquezas, liberales y clementes, `que por ventura los faze más 
notables e dignos de fama e gloria que las vitorias de las batallas e conquistas´.  
2) Los caballeros (nobles) han de ser valientes, leales al rey y a su patria, buenos 
amigos, y francos.  
3) Los prelados han de ser sabios y letrados, han de ordenar y componer libros `para 
impugnar los erejes como para acreçentar la fe e devoçión en los christianos, e para 
exerçitar la justiçia e dar buenas dotrinas morales´ (Generaciones, p.3), ser buenos 
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 Dejo para otra ocasión, espero no muy lejana, el  análisis de la liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad en Loores de los claros varones y Mar de historias. Ahora, las necesidades de tiempo y de 
espacio me lo impiden. 
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 Generaciones, p.3: `Ca, pues la buena fama quanto al mundo es el verdadero premio e galardón de 
los que bien e vertuosamente por ella trabajan, si esta fama se escribe corrupta e mintirosa, en vano e 
por demás trabajan los maníficos reyes e prínçipes en fazer guerras e conquistas e en ser justiçieros e 
liberales e clementes, que por ventura los faze más notables e dignos de fama e gloria que las vitorias 
de las batallas e conquistas´. 
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a) Franqueza de reyes y lealtad de súbditos 
 
Entre los monarcas que retrata trae algunos contra ejemplos. Enrique III `no era 
franco´, aunque queda justificada su actuación con el argumento de que es preciso que 
`el rey [sea] escasso e de buen recabdo e ha grandes rentas, nesçesario es de ser muy 
rico´. Tampoco Enrique III fue esforzado, ya fuera `por flaqueza´ o por `su natural 
condiçión´ (Generaciones, p.6). Sin embargo, el buen consejo de los que se rodeó le 
salvó el reinado. 
El infante don Fernando, futuro rey de Aragón, sí que era franco `a los que le 
sirvieron´, aunque `tardío e vagaroso´. A propósito de este infante hace hincapié en la 
virtud de la `fidelidad e lealtad al rey´, la `justiçia en el reino´ y la procuración del 
`grandísimo honor a la naçión´ (Generaciones, pp. 8-10), virtudes imprescindibles para 
que se dé un gobierno eficaz. 
Por último criticará acérrimamente la dependencia de los privados, que ya manifestó 
la reina doña Catalina, mujer de Enrique III, la cual, a pesar de ser `onesta e guardada en 
su persona e fama, liberal e manífica´ estaba `muy sometida a privados e muy regida 
dellos, el qual por la mayor parte es viçio común de los reyes no era bien regida en su 
persona´ (Generaciones, p.9). En esta línea criticará la influencia de don Pedro de Frías, 
cardenal de España `en la privança que con el rey ovo´ por la que `fueron muchos 
quexosos dél´ (Generaciones, p.36). Diferente es la privanza ejercida por don Ruy 
López Dávalos, que favoreció con su consejo el buen gobierno. Pues los privados serán 
necesarios siempre que cumplan su servicio leal y generoso al rey (y, en consecuencia, 
al reino). Acabará sus Generaciones criticando agria y fuertemente la figura de don 
Álvaro de Luna, personificación de la codicia y la avaricia y castigo de los vicios de los 
españoles y motivo de la ruina del reinado de Juan II y de la suya propia.  
 
b) Caballeros valientes, esforzados y francos 
 
El modelo de caballero ha de reunir la virtud de la valentía y del esfuerzo (fortaleza 
física puesta a prueba sobre todo en las batallas), la lealtad en el servicio a los reyes y la 
patria y la buena amistad (Generaciones, p.3). Esforzados son don Ruy López de 
Dávalos, Condestable de Castilla,  don Alfonso Enríquez, Almirante de Castilla,  don 
Diego Hurtado de Mendoza, don Gonçalo Núñez de Guzmán, Maestre de Calatrava, 
don Juan de Velasco, Camarero mayor del rey, Gómez Manrique, Adelantado mayor, 
don Lorenço Juárez de Figueroa, Maestre de Santiago, Pero Afán de Rivera, Adelantado 
mayor de la frontera, Diego Fernández de Córdoba, Mariscal de Castilla, Alvar Pérez 
Osorio, Pero Juárez de Quiñones, Adelantado de León y Diego Fernández de Quiñones, 
Pero Manrique, Adelantado de León, don Diego Gómez de Sandoval, Conde de Castro. 
De `dulçe e amigable conversación, graçiosos en el dizir o de buena conversaçión´ 
(que remite a la eutrapelia) son don Ruy López Dávalos, don Alfonso Enríquez, 
Almirante de Castilla, don Pero López de Ayala, don Diego Hurtado de Mendoza. 
Gómez Manrique y el Mariscal Garçi Gonçález de Ferrera. 
La administración de sus bienes hace francos a Juan de Velasco, a don Juan Alfonso 
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[Pérez] de Guzmán, Conde de Niebla, al Mariscal Garçi Gonçález de Ferrera, a don 
Pedro, Conde de Trastámara, a don Lorenço Juárez de Figueroa que era tenido por 
algunos por codicioso y escaso por el `grant regimiento e regla en su casa e fazienda´ 
pero que, en realidad, sí que era dador y no buscaba la vanagloria propia (Generaciones, 
pp.22-23). Aunque dice que no era famoso por eso, Diego Hurtado de Mendoza sí tenía 
caballeros y escuderos a su cargo, información que implica que tenía con quien 
demostrar franqueza, de la misma manera que Pero Suárez de Quiñones, Adelantado de 
León `era muy franco e plazíale de tener muy buenos cavalleros en su casa e dávales 
mucho´ (Generaciones, p.26). Sin embargo `no era muy franco´ Diego Gómez de 
Sandoval, `escaso´ era don Juan Gonçález de Avellaneda y pródigo don Gonçalo Núñez 
de Guzmán, maestre de Calatrava, mostrándose así estos dos como ejemplos de los 
vicios por defecto y por exceso de la virtud de la franqueza. La necesidad de mantener 
el término medio virtuoso en la liberalidad se refleja en la descripción que trae de Alvar 
Pérez Osorio, quien, aun `franco´, es `de tan poco rigimiento que menguava mucho su 
estado, ca todo su tiempo espendía en burlar e aver plazer´ (Genraciones, p.25). Un 
equilibrio entre defectos y virtudes se produce en don Juan Alfonso [Pérez] de Guzmán, 
Conde de Niebla, quien aunque demostró poco esfuerço sí fue de `grand dulçura e 
benignidad de su coraçón e por la franqueza e liberalidad que ovo fue muy amado´, 
porque `clemencia e franqueza, son muy amigables a la natura e suplen grandes defetos´ 
(Generaciones, p.22). Esta referencia a la clemencia remite a la fuente estoica en la 
presentación de las virtudes. 
Por último, Pérez de Guzmán incluye en algunos nobles caballeros dos virtudes 
propias del ánimo (alma): la grandeza de corazón y el esfuerzo de corazón, la primera 
aplicada a todas las acciones y la segunda al enfrentamiento de peligros físicos 
(fundamentalmente bélicos). De la primera son ejemplos Diego Fernández de Quiñones, 
don Gutierre de Toledo, Arzobispo de Sevilla y después de Toledo, Pero Tenorio,  y 
Juan Garçía de Manrique, Arzobispo de Santiago, quien fue de `grant coraçon, altivo e 
grandioso´ y `tenía grande dignidad´ (Generaciones, p.19) y Pero Manrique, Adelantado 
de León, de quien dice que era `e grant coraçón´ y también `ambiçioso de mandar e 
rigir´ (Generaciones, p.27). Diferente a don Juan Alfonso [Pérez] de Guzmán, Conde de 
Niebla, quien aun siendo `muy franco y muy acojedor de los buenos´, no estaba 
`entremetido en las cortes nin en los palaçios de los reyes, in fue onbre que por rigir e 
valer se trabajase mucho´ (Generaciones, p.21). 
Ejemplo de esfuerzo de corazón es don Juan Gonçález de Avellaneda. A estas hay 
que añadir los rasgos de magnificencia que se dan en algunos nobles caballeros. De don 
Diego Hurtado de Mendoza dice que `plazíale mucho fazer edifiçios e fizo muy buenas 
casas´ (Generaciones, p.17) y de Don Pero Afán de Rivera se dice que `era de grant 
coraçón e presumía bien de sí e igualávase e conponíase con otros de muy mayor estado 
que él. Era onbre de grandes gasajados e conbites´ (Generaciones, p.23). 
Por lo tanto, la grandeza en los gastos y la grandeza de alma no retratan solo a los 
buenos reyes. Esta tendencia a `igualar´ la moralidad de los actos nobiliarios, regios o 




c) Sabios y buenos consejeros 
 
 Los prelados que destacan por su buen consejo son: don Sancho de Rojas, Pero 
López de Ayala, Canciller mayor. Los que sobresalen por su sabiduría son: don Pablo, 
obispo de Burgos (el padre de Alonso de Cartagena) `grant sabio e valiente onbre en 
çiençia´ (Generaciones, p.28). 
Como contraejemplos presenta la poca devoción, menos honestidad y falta de 
sabiduría de don Pedro de Frías, Cardenal de España. Así como el defecto, que cae en 
extremo contrario, de dedicarse con excesiva exclusividad a las letras y no a los 
negoçios del mundo, çeviles nin curiales´ como retrata Pérez de Guzmán a Enrique de 
Villena (Generaciones, p.32). 
También en este grupo se ejercía la virtud propia de la administración de bienes. Así 
don Lope de Mendoza, Arzobispo de Santiago `tenía maníficamente su estado, ansí en 
su capilla como en su cámara e mesa, e vistíase muy preçiosamente, ansí que en 
guarniçiones e arreos ningund perlado de su tiempo se igualó con él´ (Generaciones, 
p.31). O, por el contrario, ni franco ni liberal fue el arzobispo de Sevilla y después de 
Toledo, don Gutierre de Toledo. 
 
4.1.4.2. Séneca y Aristóteles: la fama y las riquezas 
El ideal de rey que propone Fernán Pérez de Guzmán se percibe una defensa de la 
tradición anterior en pro de la justicia y lealtad, y, lo que interesa aquí más 




Sobre el tratamiento de las riquezas, sin embargo, se advierte una desviación de la 
doctrina estoica, la cual pregona el desprecio de los bienes terrenos. En este caso, la 
ausencia de franqueza, justificada en el caso de Enrique III, se identifica con la 
necesidad de huir de la prodigalidad, pues un rey ha de poseer riquezas para ejercer sus 
funciones. La descripción de la franqueza y, en algunos casos de la magnificencia, de 
los reyes y nobles ilumina el contexto cortesano práctico de las actividades y funciones 
que estos grupos sociales están llamados a cumplir en el reino. La propuesta moral en 
relación a la valoración positiva de las riquezas en pro de la virtud pero, también, como 
rasgo distintivo social, tiene más que ver con la moral práctica aristotélica (Fernández 
Gallardo 2002b). Al no poderse corroborar las fuentes y dado el carácter ecléctico que 
caracteriza Generaciones (Tate 1965: XXI), solo podemos advertir cómo el tratamiento 
de las riquezas es uno de los puntos clave que diferencian el estoicismo de otras 
propuestas morales. A propósito de esto, se observa en las Coplas de vicios y virtudes 
este mismo tratamiento, en donde el desprecio ha de aplicarse solo a las riquezas 
injustamente adquiridas y distribuidas y no al hecho mismo de poseerlas: 
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Lo mismo se podría decir de la fama, donde el eclecticismo en este caso se alimenta 
de la moral cristiana, sobre la cual Pérez de Guzmán busca proponer modelos de 
conducta (moralizante), fundamentales en el ámbito cívico, entre los que la aspiración a 
la gloria terrena ha de dirigirse hacia la celestial, pero no anular la humana. 
Generaciones manifiesta, por un lado, las lecturas de Pérez de Guzmán - que no 
todas,  necesariamente, tendrían que formar parte de su biblioteca pero que sí dan cuenta 
de los intereses lectores nobiliarios- y, por otro, la aplicación de tales conocimientos a la 
elaboración de una obra histórica con claros tintes ideológicos. 
Aparte de que la intención didáctico-moralizante sea tan medieval como renacentista, 
Pérez de Guzmán propone modelos morales (positivos o negativos) de individuos 
Copla 350 
Riquezas, en conclusión, 
alcançadas sin malicia, 
posseydas sin cobdicia, 
gastadas con discrecion;  
si mi pobre opinión 
tanta actoridad oviere, 
a quealuqier que las toviere 
yo dare dispensación. 
Copla 345 
Grandes virtudes podemos 
Exercer con la riqueza; 
la magnífica franqueza 
con ella exercitaremos;  
con ella a Dios serviremos 
en templos e hospitales; 
a grandes cuytas e males 
de pobres socorreremos. 
Copla 346 
Magníficos hedeficios, 
arreos e guarniciones 
graciosos, o por servicios 
daremos nobles dones; 
libraremos de prisiones 
muchos captivos con ellas,  
casando pobres donzellas 
de nobles generaciones. 
Copla 342 
Las riquezas mal ganadas, 
posseydas con mal arte,  
como por la mayor parte,  
mal pecado, son usadas 
non digo que condempnadas  
solamente deven ser, 
 mas dignas de abhorrescer  
como cosas enconadas. 
 
Copla 343 
Pero si como ya fueron  
de algunos havidas,  
justamente posseydas  
 e bien las distribuyeron;  
digo que resplandesçieron  
los buenos assi con ellas,  
 como el sol e las estrellas  
los cielos esclaresçieron. 
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determinados, no de una forma nostálgica sino como una llamada al presente vivo de los 
lectores. Este acercamiento mediante un método histórico trae aires de modernidad en el 
acceso al pasado. A esto se añade el factor de que la historia la esté redactando un laico, 
miembro de una clase nobiliaria que constituía una minoría intelectual, pero era 
defensora a la vez de una posición en el mundo de las letras. El fracaso de esta empresa 
cívica y su obligado retiro de la vida política activa, lejos de ser una postura voluntaria y 
estoica, se debe a las circunstancias que favorecieron a Álvaro de Luna que trae ecos 
biográficos ciceronianos. 
Los conceptos de liberalidad y magnificencia aristotélicas contienen un carácter 
estoico en la consideración del desprecio de las riquezas. La magnificencia es símbolo 
de poder, pero hay que tener en cuenta la justicia en la distribución y adquisición de los 
bienes. La grandeza del alma se aplica a reyes y nobles, y viene de mano de la 
clemencia. Bajo la ambición por la fama se sitúa la aspiración a la bienaventuranza 
eterna como verdadero fin honroso que todo gobernante cristiano debe luchar por 
alcanzar. 
El eclecticismo filosófico y la preferencia por Séneca desdibujan la idea de una clara 
recepción aristotélica en la elaboración y transmisión de los modelos éticos regios y 
nobiliarios. Sin embargo, en la medida en que Fernán Pérez de Guzmán conocía la 
moral aristotélica (aunque solo fuera porque su maestro Cartagena a ella se refirió como 
modelo de gobierno), no es incoherente plantearse que en los modelos cívicos 
planteados por el historiador en sus Generaciones beba de la moral práctica aristotélica, 
siempre que esta fuera combinada con los presupuestos estoicos y los cristianos. Aquí 
he traído esta obra y la he analizado desde esta perspectiva, porque no será la única vez 
en que Aristóteles se entremezcle entre moldes estoicos. 
4.1.5. La biblioteca del Marqués de Santillana (1398-1458): intereses nobiliarios, 
mecenazgo y lecturas aristotélicas 
 
El círculo cultural que fomentó don Íñigo López de Mendoza ha sido considerado 
por algunos como un fenómeno `aislado´ de la realidad hispánica (Round 1968). Es 
cierto que una personalidad y obra como la del Marqués es difícilmente igualable, pero 
eso no implica que se hubiera producido a pesar de las circunstancias, supuestamente 
atrasadas, de Castilla, sino que demuestra la posibilidad real de que en terreno 
castellano surgiera una figura como la del Marqués y se implantara la labor cultural que 
él llevó a cabo. 
Sus primeros años de formación cortesana se vinculan a la corte aragonesa, en donde 
sirvió al infante don Alfonso (futuro Alfonso el Magnánimo) como copero mayor desde 
1413. La influencia aragonesa se manifiesta en su Prohemio e carta o en los 
cancioneros que envió a doña Violante de Prades. Lo que interesa señalar aquí al 
respecto es su amistad con Enrique de Villena, con quien intercambiaría obras y 
traducciones. El Marqués, por lo tanto, formado en la corte aragonesa, traslada tal 
formación y la pone por obra en la corte de Castilla. Las vicisitudes políticas le llevarán, 
primero, a apoyar al rey Enrique, a enfrentarse, después, a don Álvaro de Luna y a 
273 
 
decantarse, finalmente, por la lealtad al rey Juan II de Aragón, a quien servirá también 
en calidad de frontero. La derrota aragonesa, las detenciones de Pedro Fernández de 
Velasco, Fernán Pérez de Guzmán y Fernán Álvarez de Toledo le obligan a encastillarse 
en Hita, en donde permanecerá, con buenas relaciones con el rey, sin dejar de oponerse 
a las actuaciones del valido Álvaro de Luna. En tales relaciones entre noble y rey se 
contextualizan las fiestas, torneos y competiciones que configuran `una corte 
aristocrática de enorme valor´, `reflejo de su poder nobiliario y de su ámbito de 
erudición´ (Gómez Redondo 2002: 2518). Armas y letras se conjugan de manera 
armónica y firmes a la ideología nobiliaria del Marqués, exponente claro de las nuevas 
directrices que estaba adquiriendo la nueva nobleza, cuya conciencia política se servirá 
también de los fenómenos culturales adaptados al contexto.
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Del conjunto de su biblioteca, 71 entradas (de acuerdo con la clasificación de Schiff), 
18 son clásicos y 4 pertenecen a materia filosófica (Platón, Aristóteles, Séneca y 
Cicerón). De Aristóteles conserva dos traducciones: una al italiano y una traducción de 
la Ética al castellano; y otras dos obras `de tradición aristotélica´ se gestan a su 
alrededor: la Traducción y glosa de la “Eneida” por Enrique de Villena, los Proverbios 
morales glosados por Pedro Díaz de Toledo. Además está presente el Regimientos de 
príncipes de Gil de Roma (en una tabla de los capítulos en francés y una versión de la 
obra en castellano). 
Otro de los factores que sobresale en su biblioteca es el volumen de obras en 
vernáculo que reúne su colección (italiano, francés, catalán, aragonés y castellano): de 
los 232 títulos de obras, 95 son títulos en castellano (55 traducciones, el resto obras 
originales en castellano); 34 títulos en italiano (22 originales, 12 traducciones); 8 en 
catalán (7 originales y 1 traducción); 9 en aragonés (4 originales y 5 traducciones); 5 
títulos en francés (4 originales) y el resto en latín (exceptuando una obra en gallego y 
otra en valenciano). Un eminente triunfo del vernáculo se está haciendo evidente. 
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 Como decía al comienzo, he entresacado solo algunos datos biográficos de este personaje, 
absteniéndome de una semblanza completa y exhaustiva de su vida. Para ello se puede consultar los 
trabajos recogidos en las actas El marqués de Santillana (1398-1458). Los albores de la España moderna 
en sus cuatro volúmenes. La introducción a la edición de las Obras completas Gómez Moreno 1988. Y 
también aporta una buena perspectiva del linaje la obra de Helen Nader 1985. 
Fig. 30 Representación de las lenguas en la 
biblioteca del Marqués de Santillana. 
 
Fig. 31. Traducciones en la biblioteca del 




La labor cultural del Marqués así como su sensibilidad bibliófila no puede 
desvincularse de los intereses políticos colectivos, como grupo nobiliario, e 
individuales, como proveniente del linaje de los Mendoza. La dirección de sus acciones, 
orientadas a recortar el poder político regio, resulta coherente con las manifestaciones 
culturales de este magnate (Gómez Moreno 2001). Aquí selecciono los rasgos de 
carácter aristotélico que forman también parte del contexto. 
 
4.1.5.1. El Tresor en italiano: apunte sobre dos tópicos del discurso nobiliario en 
el manuscrito (BNE, MSS/ 10124) 
 
Este testimonio recoge una traducción anónima al italiano del libro de Los elencos 
sofísticos (ff.1-30) (y no la Ética a Nicómaco como escribió Schiff) y los folios 33-56v 
contienen la traducción al italiano del Livre dou Trésor de Brunetto Latini, hecha por 
Bono Giamboni (Schiff 1905: 30-31). Por otro lado, este manuscrito refleja el gusto de 
lo italiano en Castilla y el contacto existente entre estas dos penínsulas, de los que don 
Íñigo es claro exponente (Gómez Moreno 1994: 72-73), un ejemplo es su decoración, 
que remite a las corrientes florentinas, ciudad de donde el Marqués solicitó algunos de 
sus libros. Es, en fin, uno de los testimonios de cómo los nobles de alto linaje 
consideraban los libros no solo como objeto intelectual, sino como obras de deleite 
artístico, lo que les sitúa a otro nivel cultural con respecto al resto de la sociedad 
(Villaseñor 2009: 68). 
 
 
Madrid, BNE, MSS/10124, ff.41v-42r 
 
Me interesa señalar aquí que las dos únicas manecillas detectadas se refieren a temas 
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de ideología nobiliaria. Una de ellas, en el folio 42r, señala un pasaje que manifiesta el 
interés del Marqués por la virtud de la magnanimidad; se refiere a cómo la nobleza de 
sangre es una de las riquezas por las que el magnánimo es digno de recibir honra, pero 
cómo estas ha de ir acompañada de la bondad en el comportamiento: 
 
Nobilita di sangue è richeçça antica. [Las riquezas] aiutano l´uomo essere magnanimo, et 
quelli è veramente magnanimo lo quale ac in se due cose, per le quali elgli debia essere 
inorato: ciò e quello ch´e decto e bonita (Madrid, BNE, /10124, f.42r) 
 
La segunda manecilla, en el folio 52r, señala el pasaje donde menciona cómo el 
deleite que existe entre los amigos implica que compartan algo en común (libro IX); la 
virtud de la amistad en sentido político abre aquí el arco hacia interpretaciones 
renacentistas: 
 
L`uomo che buono si si dilecta in se medesmo abbiendo allegreçça delle buone opera-
[f.52v]-çioni e allegrarsi collamico suo lo quale elli tiene comun altro (Madrid, BNE, /10124, 
ff.52r-v) 
 
El debate en torno al origen de la nobleza estaba en plena ebullición y hay que tener 
presente que el marquesado de Santillana era un título otorgado por el rey, quien 
concedió el título de `grande´ a don Íñigo López de Mendoza, que quedó añadido a su 
condición de hidalgo por herencia. El discurso sobre el origen de la nobleza remite a los 
tratados legal-nobiliarios italianos, franceses e hispánicos que constituyen uno de los 
fundamentales ingredientes en el debate sobre la caballería en el siglo XV (Rodríguez 
Velasco 1997). Por otro lado, las relaciones de amistad se presentan, retóricamente, en 
forma de deleite humano, pero transmiten el entramado de intereses políticos y 
económicos que configuran las redes y jerarquías sociales nobiliarias.  
 
4.1.5.2. La traducción castellana de la Ética a Nicómaco (BNE, MSS/10268): 
lectura obligada para los grandes 
 
Me centraré con más detenimiento en el segundo testimonio conservado en el 
manuscrito 10268 de la Biblioteca Nacional Española. Viene acompañado de la 
Económica aristotélica y de otros textos pseudo-aristotélicos en latín a los que me 
referiré más adelante. Está datado en el siglo XV (1492 fecha ad quem), y Cuenca 
Almenar descarta la autoría de Nuño de Guzmán (BETA manid 1853). La información 
que nos proporciona el manuscrito en el folio 230v nos dice que fue copiado por 
Morillo. Podría tratarse de Andrés de Morillo, por entonces al servicio de Juan Alfonso 
[Pérez] de Guzmán, I duque de Medina Sidonia  y III conde de Niebla (1410-1468).
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La relación de este linaje con los Mendoza hace coherente que el manuscrito acabara en 
manos del Marqués de Santillana.
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La traducción al romance de la Ética aristotélica ocupa los ff.1-212v y la Económica 
los ff.213-230v. En las hojas de guarda iniciales se localizan una serie de apuntes y 
notas de mediados y finales del siglo XV: en el primer folio, pasajes en romance que 
describen los grados del alma, según la doctrina de Aristóteles (f.1); en el segundo folio, 
pasajes aristotélicos en romance acerca de los tipos de gobierno y, en latín, unos 
fragmentos del libro X de la Ética y pasajes de la Política sobre la virtud de la 
prudencia; en el folio siguiente, tres pasajes del De libero arbitrio de san Agustín; en el 
cuarto unas notas genealógicas sobre la familia de los Vega y doña Leonor (Schiff 1905: 
32 y Grespi 2004: 49); y en el quinto, unos que definen las palabras `traydor´ y 
`alevoso´. Todos estos paratextos aportan información sobre los intereses nobiliarios y 
cívicos del lector, al estar relacionados con el gobierno y con las raíces genealógicas, 
símbolo del abolengo nobiliario y de la polémica sobre el origen de la caballería, y, por 
lo tanto, la posición social que ocupaban los nobles caballeros en la sociedad, que 
preocupaba a Santillana. 
 
 
Madrid, BNE, MSS/10268, ff.51v-52r 
 
Acto seguido comienza la traducción parafraseada de la Ética. Viene acompañada en 
los márgenes por glosas, que indican los temas de cada pasaje, para poder identificarlos 
más fácilmente, adecuando los estilos y técnicas lectoras clericales a un contexto 
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 El servicio a Juan II, lleva al Conde de Niebla a participar en la campaña contra los musulmanes (en la 
Vega de Granada) de 1431 junto con don Alvaro de Luna, el conde de Haro, el conde de Benavente, don 
Rodrigo Alfonso Pimentel, don Gutierre de Toledo,don Rodrigo de Luna, don Pedro Ponce de Marchena, 
don Pedro de Stúñiga e Iñigo López de Mendoza. Al casarse con Teresa Suárez de Figueroa tiene en 
común con los Mendoza este linaje. 
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caballeresco. En este sentido, la apertura de público lector explica la utilización de 
vocablos que pertenecen a un registro más amplio y no al uso exclusivo de tecnicismos 
léxicos que podían dominar los prelados pero no los nobles caballeros. Por eso, antes de 
utilizar latinismos o grecismos, prefiere usar el vocabulario romance y expresiones más 
coloquiales que acercan el contenido a la comprensión contemporánea. Es, en fin, un 
signo más del interés concreto del Marqués por incluir en su biblioteca privada un texto 
que estaba circulando entonces por las cortes regias y nobiliarias. Aunque la traducción 
no sea de un cuidado esmerado, da cuenta de esa `pugna´ entre los nobles por `disponer 
de una versión propia de las obras de moda´ (Avenoza 2010: 491). Síntoma de 
mecenazgo, señal de tiempo disponible para el disfrute (Avenoza 2010: 490) y, también, 
signo de los intereses ideológicos que pueden deducirse de un texto como la moral 
aristotélica. 
Como vengo haciendo desde el principio, mi punto de partida es el libro IV de la 
Ética que ocupa los folios 56v-70r en este ejemplar. Tres son los aspectos que me 
interesa señalar aquí, con el propósito de entender el tipo de recepción de la Ética que 
transmite esta traducción: en primer lugar, la adaptación de los ejemplos de la Ética 
aristotélica al contexto caballeresco del siglo XV; en segundo lugar, la manera en que 
explica la relación entre riqueza, dignidad, honra y virtud, con la consecuente 
justificación de la superioridad  social y responsabilidad en las tareas de gobierno; y, 
por último, la relación con la doctrina cristiana.  
 
a) Liberalidad y magnificencia: acercamiento al lector contemporáneo 
 
En el capítulo dedicado a la virtud de la liberalidad, el traductor utiliza el vocablo 
`gracia´ para referirse a las donaciones (`dadivas´) que deben distribuirse virtuosamente. 
Deja claro, como ya dijo Aristóteles, que la virtud consiste en dar y no en recibir 
porque, parafrasea, `Las gracias se refieren o retribuyen al que da e non al que resçibe e 
más digno es de loor´ (Madrid, BNE, MSS/10268, f.57v). 
Sobre la manera en el dar, parafrasea a Aristóteles sobre la conveniencia en dar a 
quien y como se debe, de una manera muy similar a la que encontramos en Memoriale 
virtutum de Cartagena:  
 
E por esto las sus dádivas non son liberales, que nin buenas, nin por bien nin segúnd 
conviene. Mas muchas vezes enrriquesçen a los que devían ser pobres, e non dan cosa a los 
que andan en caminos derechos e morales, e a los lisongeros dan grandes dádivas´ (Madrid, 
BNE, MSS/10268, f.60v) 
 
Contingit ecciam interdum prodigos deficere in dando quia cum prodigus non det propter 
bonum nec observet debitum modum in dando, evenit sepe q(uod) dat malis hominibus quos 
opporteret pauperes esse, quia divitiis male utuntur, et moderatis viris et virtuosis nichil dat; 
et superhabundat in dando adulatorisbus, hystrionibus, lenonibus vel aliis qui eum 




Acaesçe, enpero, algunas vezes los degastadores menguar en dar, porque, commo el 
desgastador non dé por el bien nin guarde devida tenprança en dar, acaesçe muchas vezes 
que da a malos honbres, los quales converníe ser pobres, porque de las riquezas usan mal, e a 
los temprados varones e virtuosos ninguna cosa dan; e son demasiados en dar a los 
lisonjeros, e alvardanes, e rufianes, o a otros que los deleyten en qualquier manera, a los 
quales non devríen dar, e fallesçen de dar a los buenos varones, a los quales devríen dar. 
(Memorial de virtudes, p.348) 
 
Por lo tanto, para ser magnífico hay que tener grandes riquezas, y por eso serán 
`grandes ommnes´ (f.62v). 
Al exponer los gastos propios del magnífico, el traductor sigue el grado de 
importancia de los mismos, según expuso Aristóteles en su Ética, esto es, los gastos 
dedicados al servicio a los dioses y los destinados a servicios civiles: 
 
Mas esta espensa grande será, como en las cosas de la oraçión e como en los sacrifiçios 
dados a los dioses, e las otras dispusiciones tales, e los holocaustos e ansí en los serviçios de 
los diablos. E las grandes cosas fechas al provecho del pueblo, como si alguno fiziesse 
franqueza en cosa aprovechable a una gente notable, o que fuesse capitán de flota o que 
fiziesse conbite a todos los de la çibdad. (Madrid, BNE, MSS/10268, f.63r) 
 
Pero el traductor no se limita a eso, sino que acerca los contenidos de la obra a su 
contexto contemporáneo a través de otros ejemplos. Así, a propósito de la diferencia de 
grado que supone la magnificencia con respecto a la liberalidad, añade al ejemplo 
aristotélico de la equipación de un trirreme, el de los gastos propios de los sacristanes o 
estudiantes, que no pueden ser magníficos porque no poseen grandes riquezas, y que 
son figuras más cercanas al contexto del lector de esta traducción: 
 
La magnifiçençia dízesse en respecto que non es la espensa de un patrón de una carraca,  e 
segúnd de un sacristán o estudiante, mas de cada uno segúnd lo que conviene, o quanto 
conviene, e çerca de lo que conviene e todas sus circunstançias (Madrid, BNE, /10268, f.62r) 
 




Mas esto es cosa convenible a los que tienen de suyo grandes riquezas, e que lo heredaron de 
sus padres o de otros, e son grandes ommes e fidalgos e los semejantes d´estos, que todos 
estos tienen grandeza e virtud. (Madrid, BNE, MSS/10268, f.63v) 
 
Así sucede también con el ejemplo de los gastos en bodas y celebraciones civiles, a 
los que el traductor añade el acto de `ensalçar la fidalguía´, quien premia (con 
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 Refiriéndose a la saña y a la ira y al término medio, parafrasea el texto aristotélico aludiendo a la 
fortaleza del grupo caballeresco: `Ca muchas vezes loamos a los que amenguan de la saña, e lla[ma]mos 




`galardón´) a los caballeros dignos de recibirla. Y corrobora esta virtud con la 
comparación de que, en manera semejante a la que el `alto´ (Dios) es digno de recibir 
ofrendas, los dignos por sus acciones honrosas han de ser premiados: 
 
E el que tal es, es magnífico e en estas espensas fazen grandezas, commo dicho, es que ellos 
son cosas grandes e honrradas. E espienden en las cosas singulares que se fazen una vez, ansí 
commo en un casamiento e lo semejante.  E ansí en las cosas en que se veen en priessa todos 
los de la çibdad. E por ensalçar la fidalguía o para resçebir a los cavalleros que vienen de 
lexos, e para fazer merçedes e grandes dádivas por galardón. Ca el magnífico non faze 
espensa grande por sí, mas por las cosas generales, ca las dádivas en el omme paresçen a las 
ofrendas al alto. (Madrid, BNE, MSS/10268, f.63v) 
 
Aristóteles diferencia los grados sociales utilizando también la categoría de las 
riquezas, pero no va más allá de referirse a ellos como `pobres´ y `ricos´, mientras que 
aquí el traductor concreta la nomenclatura refiriéndose a `grandes´ y a `hidalgos´, de 
acuerdo con las concepciones sociales del momento. Matiza que, aunque los grandes e 
hidalgos eran semejantes en cuanto a posesión de riquezas y podían parecerse en los 
comportamientos virtuosos, son diferentes en cuanto al origen de la nobleza se refiere. 
Es decir, mientras los primeros podían haberla adquirido en nombre del rey debido al 
fruto de sus acciones, los hidalgos eran nobles de sangre, por linaje, (además de por 
virtud). La nobleza de sangre seguía siendo arma de defensa nobiliaria en pro de la 
superioridad política y social y más en este momento en el que los incipientes y 
progresivos embistes ideológicos y sociales por parte de otros grupos sociales abogaban 
por una nobleza por servicio o cualidades letradas y no solo por linaje. Al Marqués de 
Santillana parece interesarle combinar en uno ambos argumentos, sangre y virtud. 
 
b) La virtud de la magnanimidad: fortaleza caballeresca y posición social 
 
Los caballeros manifiestan ánimo grande a la hora de enfrentarse a las batallas, en 
oposición a los cobardes (que son `temerosos de coraçón´). Así lo ha dicho en el libro 
III, adaptando una vez más el texto al lenguaje caballeresco: 
 
Los cavalleros son temerosos de coraçón quando se estiende la batalla, e les mengua la 
mucha gente e los aparejos, ca ellos primeramente fuyen, mas los çibdadanos en sus hazes se 
mueren. Commo acaesçió en Yrmion, ca estos les paresçió cosa torpe de fuýr, e más 
escogieron la muerte que tal salvaçión. E los cavalleros entraron primeramente en el peligro, 
pensando que eran mejores, pero, commo conosçieron esto, fuyeron de la muerte, los quales 
la termieron más que la vida torpe. E el fuerte non lo faze assí. (BNE, MSS/10268, f.49v) 
 
En las glosas que guían la lectura se advierte la relación de algunas de las 
propiedades del magnánimo con la virtud de la fortaleza:  
 
[Glosa] Después qu´el philósopho mostró en qué manera el magnánimo obra çerca de la 
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propia materia, aquí determina las propiedades del magnánimo. E primero,  propiedades por 
comparaçión de los peligros que son materia de fortaleza, çerca de lo qual pone dos 
propiedades. (Madrid, BNE, MSS/10268, f.68r-v) 
 
No es la primera vez que la fortaleza caballeresca se ensalza como propiedad del 
magnánimo, pero aquí la exposición filosófica mantiene sus diferencias y 
especificidades. 
Así, en cuanto a posesión de riquezas se refiere, la relación que se establece entre la 
magnanimidad y la magnificencia fortalece el interés por ensalzar una determinada 
superioridad en sociedad. Por lo tanto, los que poseen riquezas, sean por herencia o por 
adquisición (hidalgos o `grandes´), han de ser virtuosos (EN, 1122b30) y, en 
consecuencia, han de emplear sus riquezas en grandes cosas por el bien común.
328
 En 
consecuencia, las riquezas proporcionan poder y, como resultado, la dignidad de recibir 
honores, objeto de la virtud de la magnanimidad (EN, 1124a1):  
 
Ca las cosas que son segúnd virtud, son segúnd justiçia. Mas esto es cosa convenible a los 
que tienen de suyo grandes riquezas, e que lo heredaron de sus padres o de otros, e son 
grandes ommes e fidalgos e los semejantes d´estos, que todos estos tienen grandeza e virtud 




De todas maneras, magnificencia y magnanimidad no son sinónimas. Y esta versión 
se ha preocupado de matizar tal diferencia mediante los términos de `grandeza´ y 
`alteza´: 
 
E ansí conviene al magnífico de hedificar casa e aderesçar segúnd conviene, que es esta 
magnifiçençia al omme. E faze más por espender en las cosas firmes, que esto es lo mejor en 
las obras. E en todas las cosas faze lo que es segúnd a essa cosa más convenible, ca non es 
una cosa conviniente en las espensas çerca de dios, e del omme, e del santuario e de la 
sepultura. E el magnífico faze el grand fecho en respecto de sí. E ser grande e magnífico 
quando fiziere grande espensa en grand cosa. E con esto que sea en las tales cosas, grande 
difierençia ay entre seer grande en alto, e ser grande en la espensa. (Madrid, BNE, 
MSS/10268, f.64r) 
 
Por lo tanto, queda expuesta que una virtud es la grandeza en los gastos, 
magnificencia, y otra la de la grandeza por encima de las demás acciones (corona de 
virtudes), la magnanimidad.  Vuelve a esta cuestión, a propósito de la consideración de 
las riquezas en relación a la virtud de la magnanimidad, cuando dice (y pongo en 
cursiva el pasaje en el que me quiero centrar ahora): 
 
E por esto deve seer loado el magnánimo, mas çerca de la honrra, commo de antes deximos. 
Mas tanbién çerca de la riqueza e señorío e bienandança. E mal açidente es medianería, 
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commo quier que se fagan, ca con la mucha prosperidad non se engríe, nin con mucho mal 
açidente non se entristeçen. E ansí es tanbién çerca del honor, que es mayor que dársele 
puede. Ca el señorío e las riquezas son delectables por el honor, pues que, los que las tales 
cosas han, quiérense honrrar por ellas. E el que le paresçe cosa pequeña la honrra, ansí faze 
a estas cosas, e por esto paresçen seer menospreçiadores. Paresçe que el bien de la 
prosperidad aprovecha a la magnanimidad, ca los magníficos enxálçanse en honor, e los 
poderosos e los ricos con alteza. E quanto más alguno se ensalça con el bien, es más 
honorable. E por esto se fazen estos magnánimos, porque son por esto honrrados de algunos 
del vulgo mas, a la verdad, el bien solo debe seer honrado. Mas en el que ay amas cosas, 
conviene saber, virtudes e riquezas, más honrrado pertenesçe seer. Mas los que tienen estas 
bienandanças sin virtud, sin justiçia se fazen grandes. E a sin razón se llaman magnánimos, 
ca sin perfecta virtud non serán tales, mas son vituperantes e non honorantes. E d´estos se 
fazen muchos males, ca sin virtud non es cosa ligera de sofrir en medianería el bien de la 
prosperidad. (Madrid, BNE, MSS/10268, f.67rv). 
 
Es decir, el magnánimo está por encima de los demás, también en riquezas. Pero la 
grandeza se refleja en que no las valora por encima del honor y en que las emplea 
precisamente en acciones grandes para alcanzar ese máximo bien exterior, siendo los 
demás bienes `secundarios´: 
 
[Aquí muestra en qué manera se aya el magnánimo çerca de otras materias secundarias çerca 
de las riquezas e poderío]. E ansí es tanbién çerca del honor, que es mayor que dársele 
puede. Ca el señorío e las riquezas son delectables por el honor, pues que, los que las tales 
cosas han, quiérense honrrar por ellas. E el que le paresçe cosa pequeña la honrra, ansí faze a 
estas cosas, e por esto paresçen seer menospreçiadores. (Madrid, BNE, MSS/10268, f.67r) 
 
En conclusión, la relación entre riquezas, dignidad, honra y virtud sigue la jerarquía 
aristotélica: el honor es el premio a la virtud, esta es el verdadero motor que ha de regir 
los actos, entre los que se encuentra la administración de riquezas. Solo los ricos podrán 
emprender acciones dignas de grandes gastos, pero si lo hacen sin virtud no serán 
magníficos ni magnánimos, y si lo hacen en perjuicio del honor no serán magnánimos. 
Debido a su acumulación de virtudes, el magnánimo es `el mejor´ (`Paresçe que el 
magnánimo es el que se faze pertenesçiente a las grandes cosas seyendo digno, conviene 
saber, por virtudes´ (Madrid, BNE, MSS/10268, f.65r). Y es él, por lo tanto, quien debe 
gobernar: 
 
Sy el magnánimo pertenesçe a grandes cosas, luego es el mejor, que quanto más es 
pertenesçiente a mayores cosas, será mejor. E si es pertenesçiente a muy grandes cosas, es el 
más loable que puede seer, e por esto conviene al magnánimo ser bueno. E paresçe que el 
magnánimo es grande en qualquier de las virtudes. (Madrid, BNE, MSS/10268, f.66r) 
 
 Todo esto queda corroborado por la sinonimia planteada entre magnanimidad y 
alteza, en la medida en que el magnánimo se deleita `tenperadamente en las grandes 
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cosas e altas´ (Madrid, BNE,  MSS/ 10268, f.66v); la referencia a la grandeza como 
altura y la relación de estos conceptos con el apelativo de `alteza´, dirigido 
exclusivamente a los monarcas, refuerza el concepto de magnanimidad como virtud 
social exclusiva de reyes. 
 
a) Vicios contra la liberalidad, magnificencia y magnanimidad: tradición, presente 
y cristianismo 
 
Encogidos de mano, de angosto coraçón, vendedores de cominos. Onbres pequeños, rufianes, 
mezcladores, truhanes, vanagloriosos. 
 
Lo mismo sucede con el empleo de `rufianes´, `truhanes´ y `mezcladores´, que 
añaden una connotación maliciosa al acto de engañar: 
 
 
El que sobra en esto, administra su aver non derechamente, e es superfluo en lo gastar, 
segúnd deximos, gastando mucho en cosas pequeñas e en superfluyidades, e guíasse sin 
consideraçión, ansí commo en fazer grandes conbites, commo de fiesta de bodas a onbres 
pequeños ansí commo rufianes, e a los mezcladores dádivas ansí commo truhanes. E por las 
calles arrastran los paños de seda commo los megares vanagloriosos, e esto non lo fazen por 
bien, mas para amostrar sus riquezas e porque se piensan que los que lo verán se 
maravillarán d´él. E onde conviene espender mucho, espiende poco, e adonde conviene 
poco, mucho.  (Madrid, BNE, MSS/10268, ff.64r-v) 
 
Para traducir el significado de `escasos´ (vocablo que, hasta ahora, solo hemos 
localizado en la versión de Poridat de poridades), utiliza también términos del habla 
común: `encogidos de mano´, `de angosto coraçón´ o `vendedores de cominos´.
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 A 
propósito de esto, se percibe el paralelismo con la versión de Grossteste y con 
Memoriale: 
 
La escasseza non ha melezina, ca la vejez e las otras cosas que enflaquesçen fazen a los 
ommes escassos. E mas natural cosa es al omme la escasseza que la prodigalidad. Ca muchos 
son más los que aman el dinero que los que lo dan. E esto es en muchas personas e por 
muchas vías que en muchas maneras es la vileza, mas generalmente es en dos cosas: en la 
privaçión de la dádiva e en la sobra del resçebir. Mas non será entera en todos, mas a las 
vezes se diversifica que unos sobran en el resçebir e otros menguan en el dar. E estas 
maliçias segúnd la humanidad pueden bien caber en una persona sola. E estos se nonbran por 
muchos nonbres, ansí commo encogidos de mano, de angosto coraçón, vendedores de 
cominos (Madrid, BNE, MSS/10268, f.60v-61r) 
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 El significado peyorativo de `vendedores de comino´ puede remitir a la acepción recogida por 
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Illiberalitas autem insanabilis est. videtur enim senectus et omnis inpotencia illiberales 
facere; et magis connaturale hominibus, prodigalitate. Multi enim amatores pecuniarum 
magis quam datores. Extendit autem in multum et multiforme est. Multi enim modi videntur 
illiberalitatis esse. In duobus enim existens, et defectu dacionis, et superhabundancia 
accepcionis,non omnibus integra advenit, set quandoque dividitur, et hii quidem accepcione 
superhabundant, hii autem dacione deficiunt. Qui quidem enim in talibus appellacionibus, 
puta parci, tenaces, kiminibiles, omnes dacione deficiunt; aliena autem non appetunt, neque 
volunt accipere. hiquidem propter quandam moderanciam et reverenciam turpium; videntur 
enim quidam vel dicuntur propter hoc custodire, ut non aliquando coantur turpe aliquid 
operari. Horum autem et cimini venditor et omnis talis nominatus est a superagundancia eius 
quod est nulli utique dare. (Grosseteste, Traducción de la Ética nicomachea,IV, 21b12-29) 
 
La avariçia, enpero, es viçio que non se puede sanar, por dos cosas. Lo primero, porque la 
vida humana e las cosas humanas por la mayor parte tienden a mengua. La vejez, en verdad, 
e qualquier otra flaqueza o mengua faze a los onbres escasos, porque paresçe al honbre que 
más cosas ha menester e, por ende, más cobdiçia las cosas de fuera por las quales se socorra 
a la humanal mengua, e así, quanto más declina a la vejez o alguna flaqueza, tanto más 
avariento se faze. Pues que así es, aquella razón que faze al desgastador de ligero poder 
sanar, aquella mesma faze al avariento non de lijero curable. Lo segundo, porque aquello a 
que el onbre de ligero se inclina, non de ligero se quita d´él. En verdad, más se inclina el 
onbre a la avariçia que al desgasto, lo qual se demuestra porque más son fallados amadores e 
guardadores de las pecunias que dadores, e lo que natural es, en los más se falla. La natura, 
çiertamente, inclina al amor de las riquezas, en quanto por ellas la vida del onbre se guarda. 
Con dificultad, pues que así es, se cura el avariçia, porque es en alguna manera natural. E por 
quanto la avariçia consiste en el fallesçimiento del dar, porque non da segund conviene e 
toman donde non conviene, es dicho avariento. (Memorial de virtudes, p.350) 
 
Respecto a los vicios contra estas virtudes, otras versiones para referirse a los vicios 
de la magnificencia se sirven de los términos `parvíficos´ o `banausos´. En esta versión, 
el traductor prefiere utilizar los vocablos de `mezquindad´ y `corrupción o destrucción´, 
siguiendo la misma línea de traducción que caracteriza toda la obra; una traducción 
palabra por palabra que se combina con el empleo de vocabulario accesible a un público 
no ducho en materia técnica. 
 
E la mengua de este[h]ábito se llama mezquindad, e la sobra en esto se llama corrubçión o 
destruymiento. E algunos de estos non sobran en fazer grandezas en las cosas que convienen, 
mas en lo que non conviene estragan, e después de esto fablaremos d´ellos. (Madrid, BNE, 
MSS/10268, ff.62r-v) 
 
La ausencia de tecnicismos en esta versión corrobora el interés que la moral 
aristotélica despertó en los círculos laicos. El carácter práctico de esta ciencia en la 
medida en que propone unos modelos de comportamiento aristocráticos, explica la 
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necesidad de la adaptación de la lengua a las entendederas del público, específico pero 
no especializado, que lo reclamaba. 
 
Sinples, baxos, necios o torpes, locos y fumosos 
 
La versión castellana añade otra especificación: quien debe recibir plena honra es 
Dios, quedando así salvada la jerarquía doctrinal: 
 
Por cierto, si se haze pertenesçiente a cosas grandes seyendo digno por virtud, más se 
dignificará en las cosas mayores pues, en verdad,  çerca de una cosa será más señaladamente. 
Por cierto, dignidad se dize çerca de las cosas que son bienes exteriores, mas 
avantajadamente nos ponemos esto, lo qual aplicamos a solo Nuestro Señor Dios enxalçado. 
E lo que mucho cobdiçian los que son virtuosos aquí es galardón de los buenos hechos, e 
esta es la honrra, la qual pertenesçe al enxalçado Dios. E la honrra es la muy mucho mejor de 
los bienes extrínsicos. E pues ansí es la magnanimidad, es çerca de la honrra e desonrra 
como conviene. E tanbién sin otra ninguna razón, paresçe por espiriençia que la 
magnanimidad es çerca de las grandes cosas, porque los magnánimos en la honrra se 
enxalçan mucho segúnd lo que les es devido. (Madrid, BNE, MSS/10268, ff.65v-66r) 
 
Aquellos superiores de la sociedad han de gobernar por la virtud con que administran 
los bienes (propios), de acuerdo con la autoridad que les ha sido concedida por 
delegación divina. Los hombres tratan de imitar la justicia y regimiento cara a Dios y, 
como Él, deben recibir verdadera honra por sus buenos hechos. 
Por otro lado, esta versión no presenta la virtud de la humildad como parte de la 
magnanimidad. Frente a las aclaraciones o paráfrasis que habíamos visto en Castrojeriz 
o en Cartagena, aquí la humildad es el nombre de la virtud que consiste en el término 
medio entre la ira y la mansedumbre, de acuerdo con la nomenclatura tomista: 
 
[L]a humildad es medianera çerca de la saña. E el medio, en lengua griega, non ha nonbre. 
Nin aún quiçá los estremos, mas llámasse el medio humildad, porque se enclina, al defecto 
non se falla nonbre, e la sobra en ella llamamos yra (Madrid, BNE, MSS/10268, f.71r) 
 
La humildad no está reñida con una reacción proporcional al daño inflingido contra 
la propia dignidad, de hecho, actuar de otra manera equivaldría a ser `siervo´ y no 
magnánimo: 
 
Ca el que non se ensaña en las cosas que conviene, paresçe que sea torpe o nesçio. E si non 
se ensaña commo debe, nin quando, nin contra quien debe, paresçe que el tal non aya sentido 
nin tristeza. E el que non se ensaña, non se venga, ca el que sufre al que le ynjuria e 






Pero no es el término `humilde´ el que emplea el traductor para referirse a las 
personas que contradicen las virtudes expuestas, sino los de `sinples´, `baxos´, `necios o 
torpes´, `locos´ y `fumosos´: 
 
E, por tanto, el pobre non será magnífico, ca non tiene mucho que espienda segúnd que 
conviene. E si lo provare a fazer será simple, ca fará lo que non conviene, ca las cosas que 
son segúnd virtud, son segúnd justiçia (Madrid, BNE, MSS/10268, f.63v) 
 
Mas el avariento amengua en todas las cosas e, si espiende mucho, es con poco bien e 
perdido. E todo lo que se haze es con tardança, e piensa cómmo espenderá poco, e 
entristéçesse por ello, e piensa que haze más de lo que conviene. E las obras de estos son 
malas, mas non son avergonçados por esto, ca non enpesçen a sus parientes nin son mucho 
sinples. (Madrid, BNE, MSS/10268, f.64v) 
 
El vocablo `simple´  lo hemos encontrado ya como adjetivo de inferioridad en Doze 
Sabios XXXVI, Flores XX y Cien capítulos XXXI en oposición a letrados o sabios. Los 
hombres `baxos´ son aquellos por los que, debido a su inferioridad de condición, el 
magnánimo no puede alegrarse de recibir honras: 
 
E honrrarse con aquellos grandes non es ynvirilidad, mas con los baxos es cosa pesada. 
(Madrid, BNE, MSS/10268, f.68v) 
 
Y es que, el magnánimo, actúa virtuosamente de acuerdo con la dignidad de su 
condición, pues de lo contrario sería pusilánime, `ca el que esto faze non seyendo digno 
es neçio. Mas non ay virtuosos que neçio sea o torpe´. Por otro lado, si se actúa de 
manera indigna, atribuyéndose actos grandes que no le pertenecen, es `presuntuoso´, 
`vanaglorioso´ o, dicho de otra manera más comprensible para todo el público: `loco´, 
porque no actúa conforme a la realidad, o `fumoso´, porque sus acciones son tan 
inconsistentes como el humo: 
 
E el que se demuestra pertenesçiente a las grandezas e non lo es, es loco fumoso. (Madrid, 
BNE, MSS/10268, f.65r) 
E los presuntuosos son locos, e non se conosçen a sí mesmos. E esta es cosa manifiesta, que 
non seyendo pertenesçientes, esfuérçanse a alcançar cosas honrradas (Madrid, BNE, 
MSS/10268, ff.69v-70r) 
 
La escala de menor a mayor, de simples a locos, pasando por necios, no incluye el 
término `humildes´ en ella, cuando sí lo habíamos encontrado en la traducción de 
Memoriale, o, antes, en Flores de filosofía y en Cien capítulos. Volveremos a 
encontrarlo en la traducción de la Ética que hizo el príncipe de Viana, pero en el caso 
que ahora nos ocupa el traductor diferencia bien (técnicamente, podría decirse) los 
términos, pues la humildad, sin ser incompatible con la magnanimidad (como no lo es 
ninguna virtud), es una virtud correspondiente a otro capítulo. 
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En conclusión, la moral aristotélica sobre la liberalidad y la magnificencia se adapta 
al contexto de distribución de riquezas de acuerdo con las coordenadas del siglo XV, 
pero mantiene el esquema aristotélico en lo esencial, es decir, diferencia el objeto entre 
magnificencia y magnanimidad. Tal esquema se mantiene también en la jerarquía entre 
riquezas y virtudes, manteniendo el orden aristotélico en el que el bien exterior del 
honor es superior a las riquezas y de que por encima de ambos está la virtud, que 
justifica y refleja el honor retribuido justamente. Ahí se basa también la superioridad 
moral de la magnanimidad, que tiende hacia bienes mejores y, por lo tanto, la 
superioridad social y política del magnánimo. Moral a la que el traductor considera 
necesario `añadir´ el componente cristiano, ausente en la filosofía del pagano: Dios es el 
verdadero fin de los hombres y a Él se le debe el mayor de los honores. Hasta que los 
hombres lleguen a la eternidad, a quienes hay que rendir honor es a aquellos que, por 
delegación divina y por sus cualidades virtuosas (con las que tratan de imitar a Dios), 
han de regir la sociedad. Que esta versión castellana de la Ética se realizara en el círculo 
de Santillana nos habla de la lealtad de este linaje al rey, por un lado, del interés cívico 
que denotan estas lecturas, por otro, y de la `altura´ intelectual que caracterizaba los 
gustos lectores del Marqués. 
 
4.1.6. Enrique de Villena (1384-1434) y la traducción y glosas a la “Eneida”: 
caballero y letrado, receptor y transmisor de la Ética 
 
Enrique de Villena es otro ejemplo de cómo la corte castellana se beneficia de los 
frutos de la aragonesa gracias a la intervención del mecenazgo castellano. Villena, 
educado en la corte de Valencia a cargo de su abuelo, y en la de Barcelona en la corte de 
Juan I y Martín, el Humano, acabará en Castilla en 1417, buscando apoyo económico en 
el rey Juan II al no haberlo encontrado en el heredero de Aragón, una vez fallecido su 
antiguo benefactor, Fernando de Antequera (1416).
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Los constantes esfuerzos –con éxitos y fracasos – de Villena por alcanzar un lugar 
estable y beneficioso en la corte explican, en gran parte, la intencionalidad que subyace 
a sus obras. En este sentido, y con palabras de Pedro Cátedra, su obra se puede 
caracterizar de `autoapologética´ (Cátedra 1994: XX). Y es que Villena defiende el ideal 
de perfecto caballero letrado que pone al servicio del reino su conocimiento. También se 
le ha propuesto como equivalente a las corrientes de `civilismo´ que se estaban 
promoviendo en Italia, en pro de una mejor sociedad gracias al cultivo de las letras 
(Cátedra 1994: XVI-XXI). Esta consciencia de la necesidad de la educación, para llevar 
a buen término los asuntos civiles, iba dirigida a los nobles y reyes para los que Villena 
trabajará, lo que apunta hacia la semejanza de intereses entre ambos grupos sociales. De 
hecho, la Traducción y glosas a la Eneida es un signo claro al respecto: una obra 
inicialmente dirigida al rey de Navarra acaba en manos de un noble, el Marqués de 
Santillana. Al no cambiar apenas la obra, sino complementar un poco el prólogo ante el 
cambio de destinatario (Gómez Redondo 2002: 2515), se convierten ambos en 
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Pedro Cátedra a la edición de la Obras completas de Villena (1994). 
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receptores potenciales de su contenido. 
 
4.1.6.1. Intuiciones acerca de su biblioteca 
 
De su biblioteca no tenemos noticia directa, debido a la quema que Juan II de 
Castilla mandó hacer de sus ejemplares (Crónica de Juan II, año XXVIII, 1434, Cap. 
VII) a causa de las sospechas acerca de las posibles materias de `malas artes que 
contenía. Las noticias indirectas sobre los hipotéticos ejemplares han sido recogidas por 
Cotarelo, quien, a partir de las citas de las obras, reconstruye la biblioteca en `146 
títulos, en su inmensa mayoría de escritos no españoles o no castellanos´ (Antelo 1991: 
310). De Aristóteles menciona todas las obras más notables, excepto la Metafísica, 
Física y la Política y algunas falsamente atribuidas (Antelo 1991: 310). Así, recoge las 
siguientes citas de los libros aristotélicos: Libro de los animales y De generatione et 
corruptione (que cita en Libro de la lepra); De animalibus (que cita en su Consolatoria, 
en la Exposición del salmo, en Aojamiento y en las Glosas a la Eneida); Lapidario (en 
Arte cisoria); Problemas (en Arte cisoria, Consolatoria y Glosas de la Eneida); 
Mecánicas (también en las Glosas); Libro de bona fortuna (en Glosas), De coloribus , 
De mundo y Poética  (en las Glosas) y, por último, las  Éticas (en Consolatoria, 
Aojamiento y las Glosas), el Secretum secretorum (en Aojamiento) (Cotarelo y Mori 
1896). El problema de esta `reconstrucción´, a mi entender, es que tal recopilación 
puede olvidar la existencia de obras de carácter enciclopédico medieval, a partir de las 
cuales podía haber citado indirectamente. Aun así, que nombre tales obras, aunque no 
signifique necesariamente que las tuviera, sí nos habla de la auctoritas que suponía el 
Filósofo para él. 
Por otro lado, aunque predominen las obras de filosofía natural, hecho que encaja 
con la tradición medieval que venía transmitiendo la autoridad del Estagirita (y con esa 
acusación de dedicación a malas artes), habría que contrastar el denominado 
medievalismo de Villena con la conexión cultural que existía entre Villena y el mercado 
librario italiano, que queda manifiesto en el interés de Villena por el acceso a las obras 
que se movían en tales ámbitos. En la Laudatio Nunnii, por ejemplo, Gianozzo Manetti 
trata de reconstruir los trabajos perdidos de Villena, y lo que a propósito de él escribe 
nos habla de una bibliofilia semejante a la del Marqués de Santillana (Lawrance 1982: 
71). 
Una vez esbozado brevemente el contexto particular intelectual de Villena, 
centrémonos ahora en la utilización que hace de la Ética en una de las obras que le 
coloca entre los primeros exponentes del humanismo vernáculo castellano: la 
Traducción y glosas de la Eneida. 
4.1.6.2. Aristóteles en las glosas: un manual de conducta cortesana 
En la medida en que las glosas son un elemento fundamental para el traductor, el 
hecho de que Aristóteles aparezca como autoridad en ellas corrobora la importancia que 




A todos los quel presente libro querrán e farán trasladar plega de lo escrevir con glosas, 
segúnd aquí está complidamente, porque los secretos ystoriales e de los integumentos 
poéthicos lleguen a notiçia de los leedores; e non presuman nin atienten el texto solo 
traslada, que por su obscuridat paririé, siquier presentaríe, muchas dubdas e non sería tan 
plazible al entendimiento de los leedores, mayormente romançistas. E sean çiertos que si les 
verná boluntad ho deseo de lo trasladar syn las glosas, que les viene por temptaçión e 
subgeçión diabólica, queriendo desviar non llegue a notiçia de los leedores la fructuosa 
docrina en las glosas contenida. E a los que lo trasladaren con sus glosas, como es 
amonestado, bendígalos Dios e dé graçia pongan en obra la prátyca mostrada en estas 




Es cierto que, como en el resto de la obra, los clásicos funcionan como un `pretexto´ 
para su intención `enciclopédica´ que reuniera `el saber antiguo y el moderno´ (Jiménez 
Calvente 2001: 44). Ahora bien, que empleara instrumentos que habían ya utilizado sus 
predecesores no encaja necesariamente a Villena en la etiqueta encorsetada del Medievo 
frente a la (no menos encorsetada a veces) del Renacimiento. Porque, en la medida en 
que las glosas no suponen solo un `mecanismo interpretativo´, sino un `hábito 
intelectual de lectura´, que demuestra la `dislocación cultural y espacial´ que sufre un 
texto a la hora de recuperarlo desde la Antigüedad a un presente cultural distinto 
(Cátedra 1991: 74), nos informan que la moralidad que Villena pretende presentar  
responde a un propósito educativo de tinte cortesano, siempre de acuerdo con las 
particulares coordenadas hispánicas y las suyas personales. Son esos ejes y el enfoque 
determinado lo que caracterizará el cambio, que reflejan las glosas de Villena. Porque, 
aunque no estamos hablando de un manual al estilo de Il Cortigiano, sí se percibe un 
expreso hincapié en una educación que refleja `un primer intento de establecer las bases 
de una cultura liberal´ (Lawrance 1994: 189). Por lo tanto, estamos ante un testimonio 
del viraje social, político y cultural. 
4.1.6.3. Jerarquía de virtudes en el modelo de conducta: esfuerço y desasimiento 
de los bienes 
Entre las virtudes que fomenta, o que el lector debe aprender a `alcançar´, se 
subrayan desde el prohemio la fortaleza (`esfuerço´) y el desasimiento de los bienes 
temporales: 
En esta obra Virgilio introduze virtuosas costumbres, inclinando los oyentes a bien fazer. 
Onde en las respuestas que Eneas avía de los dioses,siquiera en los votos e sacrifiçios que 
fazía, inclina non poco a la religión; aprovando las piadosas obras en las afruentas en que se 
vido Eneas e cómo las pasó syn temor ho flaqueza, inclina los oydores a esfuerço, siquiera 
de osar cometer grandes fechos; en los pactos que fueron entre Eneas e el rey Latyno, eso 
mesmo con el rey Evandro, muestra las prácticas cómo libran ho han de librar en las cortes 
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 Los fragmentos de la traducción y glosas de la Eneida de Enrique de Villena los cito por la edición de 
Pedro Cátedra.  
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de los reyes e saber regirse en las mobilidades dellas. En las batallas que ovo, fortuñios e 
infortuñios muestra la instabilidat de la Fortuna e quán poca fiuza se debe poner en los 
temporales bienes. e por esta manera toda su ystoria es llena de fructuosa doctrina e, si el 
leedor supiere pres-/crutar el poethal intento, en tal manera que qualquier de los estados del 
mundo e cada una de las hedades e qual pluguiere de las regiones e religiones puede tomar 
doctrina e libre bevir virtuosamente. (Tradución y glosas de la “Eneida”, Prohemio) 
4.1.6.4. Liberalidad, magnificencia y magnanimidad: tintes caballerescos en un 
contexto cortesano 
A continuación, me centro en siete glosas que tratan estas virtudes. En cuatro de 
ellas, las que pongo en cursiva, el autor recurre a la Ética de Aristóteles (libros III y IV). 
En la glosa 572 acude al Libro de bona fortuna pseudo-aristotélico. Y en el resto de las 
enumeradas considera la teoría sobre la virtud de la magnificencia y liberalidad según 
los presupuestos aristotélicos, aunque no nombra al Filósofo explícitamente. Clasifico 
las referencias en tres grupos: 1) En una de ellas expone su conocimiento de la 
clasificación de las virtudes, Libro I, Cap. XXVII, glosa 330; 2) en otra las relaciones 
entre fortaleza y magnanimidad se observan en el Libro II, Cap. XVIII: glosa 420, 422 y 
423 y Libro III, Cap. XXIII, glosa 573; 3) la relación de las posesiones y distribución de 
riquezas con la virtud de la pobreza, Libro II, Cap. XXIII, glosa 572 y 574, y la mejor 
tendencia a la prodigalidad antes que a la avaricia, Libro III, Cap. XII, Glosa 566 y 567. 
En el primer caso se observa el corte letrado-enciclopédico de Villena, que consiste 
en su labor de transmitir conocimientos. En concreto, en el ámbito que aquí interesa, 
expone su dominio de la ciencia moral a partir de la clasificación de las virtudes. 
Entender esta clasificación exige un nivel de estudios determinado, como es el que él 
tiene y que le otorga la capacidad, en teoría, de diferenciar técnicamente (letradamente) 
los conceptos morales. En este sentido, trae el ejemplo de algunas de las virtudes que 
interesan a mi estudio, y es el caso de la aclaración sobre la apariencia virtuosa de la 
prodigalidad frente al vicio de la avaricia, aunque la primera no deje tampoco de ser un 
vicio. 
 
Las otras çient donzellas e çient escuderos, que fueron ordenados para traer las viandas e 
poner en las taças vino, significan dozientos estremos de las çient virtudes. e ya es dicho de 
suso en otra glosa que de las quatro virtudes cardinales salen çient virtudes distinctas; e 
porque, e ansí cada una de las otras. E destos estremos el uno es más discordante de la virtud 
que el otro algunas vezes paresçe virtud, ansí como avariçia, que discorda más con 
franqueza que prodigalidat, e la dicha prodigalidat alguna vez paresçe virtud. e por ende, los 
estremos más discordantes puso por donzellas, porque todavía son syn fructo, e los estremos 
menos discordantes puso por escuderos, porque algunas vezes ay en ellos fructo. Esto 
significa que la fortuna con estremos faze sus ministerios syn tener medio en alguna cosa 
(Traducción y glosas de la “Eneida”, Libro I, Cap. XXVII, Glosa 330) 
 
Una vez contextualizado el ámbito de la ciencia moral y el marco donde se 
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encuadrarán las virtudes, prosigo con el análisis del segundo grupo: la relación entre 
fortaleza y magnanimidad. (Libro II: Cap. XVIII, glosas 420, 422 y 423 y Libro III, 
Cap. XXIII, glosa 573). 
Para explicar la necesidad de la virtud de la fortaleza heroica en Eneas, Villena cita a 
Aristóteles en el libro III de sus Éticas (Libro II, Cap. XVIII, g.420). En la glosa 423 del 
mismo capítulo especifica la localización del pasaje: el `capitulo dozeno´ del libro 
tercero, que se corresponde con la capitulación del manuscrito 10268 de la biblioteca 




La glosa 573 del libro III, Cap. XIII trae otra alusión a la relación entre 
magnanimidad y fortaleza. En ella Villena explica cómo el fuerte no teme a la muerte y, 
al respecto, menciona cómo las condenas de París demostraron no entender bien a 
Aristóteles e, injustamente, vetaron parte de su filosofía. Él demuestra, sin embargo, sí 
haber entendido a Aristóteles: 
 
La postrimera cosa de las terríbiles era la muerte, maguer en el Estudio de París esto sea 
artículo condempnado, diziendo que la postrimera de las terribles es la pena del infierno e 
non la muerte. Pero, si acataren que Aristótil fabló solamente acatando las cosas temporales, 
en este caso avrié lugar. (Traducción y glosas de la “Eneida”, Libro III, Cap. XIII) 
 
Que se erija él mismo como autoridad interpretadora del Filósofo no solo señala una 
diferencia de su labor con la que se transmitió desde la facultad de Artes parisina y la 
conciencia que tiene de la diferencia entre contenido e interpretación, sino que, además, 
se está proponiendo a sí mismo como lector y transmisor individual de la obra, con una 
pretensión de fidelidad al original en la manera de acercarse al texto.
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En la glosa 420 cita el libro IV de la Ética para referirse al defecto de la 
`pusilanimidat´ de los cobardes, y explica por qué se alarga en la exposición de la 
definición y descripción de este vicio (lo señalado en cursiva): 
 
Este Ajace fue ombre de flaco coraçón e fazía sus fechos con maña e grand aventaje, non 
con esfuerço, maguer toviese grand cuerpo e bien dispuesto, segúnd la discrepçión suya que 
Figius Dares faze, diziendo que fue grueso de cuerpo, ancho de espaldas, luengo de braços; 
presçiávase de vestir e bien traer, pero era mucho pusilánimes. E porque este vocablo non 
seríe bien claro a los romançistas, non dubdé dilatar algúnd poco la declaraçión de aquél. 
Ponen los glosadores sobr´el terçero libro de las Éthicas, fablando de la virtud de la 
fortaleza, que es tan noble que non solamente tiene extremos, segúnd las otras virtudes, más 
aun reestremos: los extremos son flaqueza e audacia e los reestremos pusillanimidat e 
naubasía. Es diferente pusillanimidat e flaqueza; que el flaco teme lo posíbile, aunque la 
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 Aunque la cita no es literal, sí podría servir de pista para la comparación con Villena, quien reproduce 
las palabras del capítulo como `donde la fuyda es vituperosa, la muerte se debe antes elegir que tal 
salvaçión culpable´, en lugar de las que leemos en el f.39v del manuscrito se recoge `Ca a estos les 
parescio cosa torpe de fuyr. E mas escogieron la muerte que la tal salvaçion´. 
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 Este argumento que acude a la distancia histórica entre el contexto en el que vivió Aristóteles y el 
contemporáneo fue ya utilizada por santo Tomás de Aquino (Summa, IIª-II
ae
, q. 61, a 1, d 5). 
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posibilidat es alongada, mas el pusillánime lo non razonable e ymposíbile. Esta mesma 
pusilanimidat es extremo de magnifiçençia, segúnd Aristótyl ha puesto en el quarto libro de 
sus Éthycas. (…)  (Traducción y glosas de la “Eneida”, Libro II, Cap. XVIII, Glosa 420) 




Fortaleza física equivale a `esfuerço´ y fortaleza de ánimo se identifica con la 
magnanimidad. El extremo por defecto de la fortaleza es la cobardía y el de la fortaleza 
de ánimo, la `flaqueza de corazón´, al que se añade un mayor extremo (`reestremo´), 
que consiste en la pusilanimidad. Según explica Villena, esta se refiere a los temores 
`non razonables e ymposíbiles´, es decir, si la magnanimidad se dice de las grandes 
empresas, la pusilanimidad se deduce del temor hacia peligros que, equivocadamente o 
por ignorancia, se consideran más grandes que la propia capacidad, resultando una 
actitud cobarde cuando no debería ser así mientras que, por el contrario, el magnánimo, 
sabiéndose capaz y digno, sí que se enfrenta a ellos. Es a esta ignorancia a lo que parece 
estar refiriéndose la glosa de Villena, es decir, a la irracionalidad que supone temer a 
algo para lo que la dignidad de uno está verdaderamente preparado. No muy lejos queda 
esta interpretación de la necedad, locura o simplicidad que veíamos en la versión 
conservada en la biblioteca de Santillana. 
En último lugar, en el pasaje citado parece que Villena está identificando la 
magnificencia con la magnanimidad cuando dice `esta mesma pusilanimidat es extremo 
de magnifiçençia´. Aunque cita a la Ética para ello, en realidad el Filósofo no las 
confunde. Tal confusión terminológica puede explicarse porque ambas virtudes 
comparten el grado grandioso pero, al mismo tiempo, puede ser signo de que la 
diferencia conceptual no estaba tan delimitada en Villena como Aristóteles transmite en 
su Ética. Por lo tanto, ¿podríamos plantearnos que la teoría conceptual universitaria es 
aquí un tanto inconsistente? Pienso, más bien, que Villena está basando su exposición 
moral en una tradición aristotélica donde los conceptos no están tan técnicamente 
diferenciados: san Alberto Magno en sus Comentarios, por ejemplo, identificaba la 
magnificencia y la magnanimidad por la grandeza de sus objetos, procedimiento 
contrario al de santo Tomás de Aquino. No es la primera vez que nos encontramos antes 
esta aparente confusión de términos y refleja lo evidente: por un lado, la continuidad del 
pasado en el presente, por otro, la progresiva especialización conceptual que se iría 
produciendo a lo largo del siglo XV y, por último, la explicación de la exposición de 
Villena acorde a los intereses que determina el contexto de la obra: dedicada a un 
grande. 
En tercer lugar, para observar y comprender el desarrollo de las virtudes de la 
liberalidad y magnificencia y su relación con la pobreza, conviene que leamos el 
fragmento que Villena reproduce en la glosa 572, citando el De bona fortuna: 
 
Que non contesçe ser bienaventurado sin los exteriores bienes, con todo eso, si acaesçiese 
por caso fortuito, debe ser tollerada con mucha paçiençia por acatamiento divino, reputando 
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lo haya Dios prometido por mejoramiento de su vida (Traducción  y glosas de la “Eneida”, 
Libro III, Cap. XXII, Glosa 572) 
 
Villena presenta aquí una compatibilidad de las virtudes de la liberalidad y 
magnificencia con la virtud cristiana de la pobreza, relación que no se encuentra en la 
filosofía aristotélica. El Filósofo considera necesarias las riquezas para llevar a cabo una 
serie de acciones virtuosas (en concreto, las de los dirigentes de la sociedad), pero aquí 
Villena –quizá coherente con su tarea de predicador en la corte, con su propia 
experiencia vital o con ambas cosas – sigue a Aristóteles en la teoría sobre la necesidad 
de las riquezas para hacer el bien, pero, separándose del Filósofo, recuerda al lector que 
la pobreza –virtud principal en el cristianismo y revivida con las órdenes mendicantes – 
no es un mal del que hay que huir, sino que hay que aceptarlo como un medio de 
purificación cristiana. Eso sí, Villena parece que ha entendido bien a Aristóteles y no 
pone en boca del Filósofo palabras cristianas, sino que a su filosofía añade –no sustituye 
- la doctrina cristiana. Esto queda claro en el siguiente pasaje del mismo capítulo XXII: 
 
La mesma pobreza nesçesaria non puede negar la verdat, que sea uno de los contrarios que 
perturban el exerçiçio de las virtudes, mayormente en la liberalidat e magnifiçençia. Con 
todo eso, non deve ser desechada, pues que acarrea cresçimiento de paçiençia, tancto que 
non sea acarreada por culpa viçiosa (Traducción  y glosas de la “Eneida”, Libro III, Cap. 
XXII, Glosa 572)  
 
De esta manera, el hecho de que la pobreza impide el ejercicio de la liberalidad y 
magnificencia queda claro y acorde, pues, con la moral aristotélica. Pero esto es así, 
matiza, siempre que se esté hablando de la `pobreza nesçesaria´, es decir, la que no es 
virtuosa, porque no hay que huir de la pobreza voluntaria, que sí es virtuosa. Dicho de 
otra manera, si uno ha llegado a la situación de pobreza por voluntad divina o por 
voluntad propia, entonces hay que aceptarla y llevar tal situación virtuosamente. Si uno 
ha llegado a tal situación por falta de virtud (es decir, por viciosa administración y 
adquisición de bienes), esa pobreza no es virtuosa y no hay que desearla: 
 
La pobreza nesçesaria ser subpeditada e vilipendiada del virtuoso, que lo faze con propósito 
constante e razonable más que los viçios que la desechan con voluntad vaga, por ser 
contraria al complimiento de sus vanos apetitos. 
 
En este paso conosçe le entendimiento la grand diferençia entre pobreza nesçesaria e 
voluntaria, que en todos lugares do la nesçesaria da pena e vituperio la voluntaria da folgura 
e alabança. E por esa contemplaçión de su contrariedat el virtuoso la conosçe mejor e la 
quiere de mayor afecçión. (Traducción  y glosas de la “Eneida”, Libro III, Cap. XXII, Glosa 
572) 
 
Villena utiliza esta glosa para exponer las propiedades de la pobreza voluntaria y lo 
hace a propósito del discurso de Acchiménides, cuando pide clemencia de manera 
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engañosa (Libro III, Cap. XXIII). Este personaje se presenta como `natural de la tierra 
de Itaca, compañiero del desaventurado Ulixes´ e hijo de su `pobre´ padre `Adamascho´ 
y a propósito de tal situación de `pobreza´, Villena expone las características del vicio 
que conduce a la pobreza necesaria: 
 
E, siguiendo esta oppinion, contémplase en ella moralmente la condiçión de la pobreza 
nesçesaria lenamente, que ella mesma lo descubre por sus operaçiones, como Acchiménides 
sus nescesidades por su fabla, en quien es significada, mostrando diez conclusiones 
prinçipales, entendidas en las diez partes en que fue dividida la oraçión de Acchiménides 
(Traducción  y glosas de la “Eneida”, Libro III, Cap. XXIII) 
 
La primera de las propiedades es que la pobreza necesaria es fruto de la prodigalidad:  
 
Acchiménides confesó ser de la tierra montuosa de Itaca, infructífera e áspera de montañias, 
e ansí la pobreza nesçesaria muestra por su mengua que ovo originidat de vida infructuosa e 
negligente, árida de la fecundidat de las virtudes e dessolada de prudençia. Con todo eso, 
prueva de magnificar sus fechos, dando a entender que probeza neçesaria viene de largueza e 
de habundançia de coraçón, seyendo la verdad en contrario, que antes viene de prodigalidat. 
E por eso dixo Eclesiastés, capítulo segundo: «El ombre ocçioso las cosas ganadas dexa, 
siquiere pierde (Traducción  y glosas de la “Eneida”, Libro III, Cap. XXIII, Glosa 574) 
 
De todas formas, a propósito de la prodigalidad, Villena había defendido en la Glosa 
567 del Cap. XII del Libro III que es mejor errar por prodigalidad que por avaricia. La 
glosa comenta la narración del paso de Caribdis y Villena se sirve de esta esta imagen 
para defender que, ante las dificultades, siempre hay que optar por la prodigalidad frente 
a la avaricia porque así se lograrán superar las dificultades y se atravesará el problema 
hasta alcanzar la `liberalidat virtuosa´: 
 
En esta turbaçión en que se vieron los de la flota de Eneas es entendido moralmente qu´el 
virtuoso, maguer tanctas aya obtenidas defensiones e sea guarnido de armas virtuosas, 
cuando se ponen a la prática de las mundanas cosas que ha de pasar entre avariçia e 
prodigalidat, que son dos estremos muy vexativos e aplausivos a la voluntad humana, 
inclínase más a la prodigalidat, que tiene mayor similitud de liberalidat, que es el medio, 
non por incurrir en la prodigalidat, mas por mayor desvío de la avariçia, entendido el navío 
de Palimuro, guiante los otros, uqe se allega fazia aquella parte. E tancta es la fuerça de 
aquellas temptaçiones e comoçión inclinativa, que alça las voluntades del ombre, entendidas 
en los navíos, fasta el çielo, representándole que ya es fecho çelestial por la buena vida e non 
ha menester tancta soliçitud como en lo pasado. E después en un puncto lo derriba a los 
abismos, desamparándolo e dexándolo caer en desesperaçión de nunca ver complido aquel 
prolixo curso.  
Pero estas ondas por vientos son comovidas, es a saber por instable fuerça de los viçios. E 
quebrántase en espuma, es a saber su fin es vano, e demuéstrase si es esperado. Por una e 
muchas vezes es ansí traído e agitado fasta que en la degrecçión, de desesperaçión 
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representante, le faze ver las estrellas, es a saber las claras virtudes que le dan esperança de 
serenidat moral e lo libran de la profundidat de aquella desesperaçión representada. E ansí es 
deduzido el medio de temprança, usando de liberalidat virtuosa en la dispensaçión del 
tiempo, librando los estremos. E, ansí, continúa el seguro curso començado.  (Traducción  y 
glosas de la “Eneida”, Libro III, Cap. XII, Glosa 567) 
 
En la segunda y tercera propiedades de la pobreza explica cómo todos huyen de ella 
pero de distinta manera: los viciosos `porque non pueden complir sus deseos e deleites 
viçiosos´ mientras que los virtuosos la repelen porque: 
 
Les es vituperio que, por mengua de prudençia, sean molestados de nesçesaria pobreza, 
ocupando su ingenio
335
 en procurar las nescesidades cotidianas, que devía ser intento en la 
multiplicación de las virtudes (Traducción  y glosas de la “Eneida”, Libro III, Cap. XII, 
Glosa 572) 
Aquí se percibe una jerarquía social de las virtudes, porque solo los ricos repelen la 
pobreza, que es condición incompatible con los gastos virtuosos y con otras actividades, 
a las que no podrían dedicarse si tuvieran una necesidad imperiosa por mantenerse 
económicamente. Implica, en este sentido, actividades propias del ocio nobiliario. En la 
misma línea, en la tercera propiedad concreta dicha jerarquía social y da un paso más, 
amparándose en la segunda Partida (título XXI, ley XII), corroborando que `los pobres 
de pobreza nesçesaria non pueden resçebir el orden de cavallería (…) porque con el 
impedimento de la pobreza nesçesaria non podrién usar de las virtudes que pertenesçen 
al noble e cavalleril estado´. Entre las virtudes que corresponden a tal estado se 
incluyen, precisamente, las de la liberalidad, la magnificencia y la magnanimidad. Se 
observa cómo la conexión con Partidas enhebra el hilo de la corriente tradicional con el 
del comportamiento caballeresco que se abre a una corriente moderna; dentro de la 
oscilación que caracterizan algunas de las manifestaciones del siglo XV. Es el caso de la 
distribución de riquezas y la actividad regidora de los nobles, que no se limita 
exclusivamente a cuestiones bélicas, sino que se abre a las actividades del ocio o de la 
dedicación al estudio, que consiste en la siguiente propiedad, corroborando que tan solo 
los ricos pueden dedicarse a ellas. Además, la falta de conocimiento, y esta es la quinta 
propiedad, hace relacionar la pobreza necesaria con la soberbia cegadora, porque al 
impedir la pobreza dedicarse al estudio, trae la consecuencia de que el entendimiento se 
ciegue y sea `fecho non enseñiado´ (`simple´). De la misma manera, en la sexta 
propiedad expone cómo la pobreza necesaria es opuesta a la voluntaria, porque esta 
última `da consejo´. Es decir, la pobreza voluntaria no impide ser asistida por el consejo 
de los entendidos mientras la necesaria sí. Al respecto de la necesidad del consejo, 
volvemos a encontrarnos la relación de la pobreza voluntaria con la fortaleza 
caballeresca, en la medida en que el caballero emprende acciones peligrosas para 
alcanzar un bien mayor: 
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 En páginas anteriores, a propósito del `ingenio´, Cartagena se refería al significado `vulgar´ de esta 




La pobreza voluntaria da consejo, siquiere presta avisaçión, por los dampñios suyos cómo 
fuyen de la sobervia los qu´el virtuoso quisieren continuar camino e les declara non les sea 
vergonçoso sufrir algúnd vituperio por escusar otro mayor, ca el menor mal en respecto del 
más por bien es avido, como el de Aristótil dixo en el terçero de sus Éthicas. (Traducción  y 
glosas de la “Eneida”, Libro III, Cap. XII, Glosa 574) 
 
En la séptima, octava y novena propiedades continúa enumerando los vicios que 
conducen a la pobreza necesaria, estos son: una disoluta voluntad, las constantes 
escaseces y el anhelo de riquezas. En el último caso matiza que esta ambición es `por 
nesçesidat e non por deliberaçión´, por lo que queda clara la diferencia con respecto a la 
sí virtuosa adquisición y distribución de riquezas por parte del liberal, magnífico o 
magnánimo. Termina con la décima propiedad, defendiendo la bondad de la pobreza 
voluntaria manifestada en el fuerte, que no rehúsa enfrentarse a algunas incomodidades 
para evitar otras mayores. Una manera muy cristiana de plantear la situación de los 
fieles que tienen que enfrentarse a las injurias de los paganos que no comparten este 
código moral. Así como de su esforzada lucha por mantener su posición social y 
económica a pesar de las posibles injurias (injustas) que algunos (él mismo) podían 
padecer. 
Después de todo este recorrido seleccionado, se puede decir que la secularidad de la 
traducción y del contexto en el que Villena elabora las glosas se explican tanto por el 
destinatario político al que se dirigen como por el autor laico-noble de la misma. De ahí 
que quede justificado que Villena acuda a Aristóteles para explicar pautas de 
comportamiento que responden a virtudes prácticas y cívicas. Entre estas, la fortaleza 
sigue siendo una clave moral y caballeresca y  a partir de ella se establecen las 
relaciones con la magnanimidad. En cuanto a las virtudes de la liberalidad y la 
magnificencia, Villena las considera a la luz del tratamiento de las riquezas y la pobreza 
(voluntaria y necesaria), remitiendo a la formación y consciencia cristiana del contexto 
y de su propia vida personal. 
Este discurso o explicación es similar a otras que habíamos encontrado en la Edad 
Media, por lo que podría argumentarse que la transmisión de Villena es tan 
medievalizante como otras, pero, al mismo tiempo, se percibe en él una conciencia 
letrada con tintes cortesanos que la diferencia de la tradición anterior. Otro de los rasgos 
que anuncia esos cambios de orientación es el de la conciencia que presenta Villena de 
las diferentes interpretaciones de la filosofía aristotélica, según se ha visto en el ejemplo 
traído a propósito de las prohibiciones de la universidad medieval de París y su personal 
posicionamiento con respecto a ellas; si bien no difiere necesariamente de las propuestas 
localizadas en Castrojeriz, sí manifiestan una expresión literal de toma de postura 
personal a la hora de la interpretación del texto. Otro posicionamiento tiene que ver con 
la defensa que hace en pro de una estructura de la sociedad así como de las influencias 
que se perciben de su experiencia personal en el ámbito de la política; es cierto que 
presenta un modelo ético muy cercano al caballeresco, pero no es menos verdadero que 
en la presentación de virtudes de este grupo social está abriendo un hueco más evidente 
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a la figura y funciones de los letrados, transmisores de la sabiduría, traductores de los 
contenidos literarios y portadores de buenos consejos. Él es un ejemplo vivo de este 
grupo que busca la conexión con las cortes (regias o privadas) para mantener su estatus 
social. Por eso, y circunscribiéndonos a mi selección, las virtudes de la liberalidad, 
magnificencia y magnanimidad, aunque heredan el esquema medieval, ahora tienen que 
adaptarse (progresivamente) a una defensa por la superioridad social –y moral- de los 
grupos nobiliarios y letrados. Es, en fin, un conocido ingrediente que sigue siendo útil 
para nuevas recetas. Esto no quita para que esta adaptación no sea plena y que el 
esquema todavía no esté completamente injertado en las distintas coordenadas sociales. 
Que Villena esté abriendo camino quiere decir que el camino no está aún hecho pero al 
mismo tiempo indica que ya entonces se empieza a tender y mirar hacia una nueva 
dirección. 
4.1.7. Pedro Díaz de Toledo (ca. 1410-1460): Aristóteles en contexto senequista 
 
Pedro Díaz de Toledo, letrado al servicio de la corte, transmite en estas dos obras 
seleccionadas una preocupación por la cultura vernácula en la construcción del 
comportamiento ideal regio y nobiliario que le convierte en otro representante hispánico 
del humanismo renacentista. 
Después de formarse en leyes, desde 1440 trabajaba como jurista (oidor de la 
Audiencia y alcalde de alzada) en la corte de Juan II. Este había encargado en 1435 al 
Marqués de Santillana la redacción de los Proverbios para la educación de su heredero, 
Enrique IV. Para una mejor comprensión de los mismos, pediría más tarde a Díaz de 
Toledo la inclusión de unas glosas que sirvieran de guía al joven príncipe en su lectura. 
En el prólogo a estas glosas alude a su trabajo en la traducción y glosas de los 
Proverbios de Séneca, quedando así establecidas por la crítica las fechas de una y otra 
obra en 1445-46 para las glosas a los Proverbios de Santillana y arlededor de 1444-45 
para las de los Proverbios de Séneca. 
Ambas obras son fruto de un encargo expreso del rey Juan II y las dos responden a 
una finalidad educativa de corte regio. Que las obras se enmarquen en este ámbito 
refleja, por un lado, la dependencia del favor real por parte de la nobleza y los letrados 
(ejemplificada en el Marqués de Santillana y en Pedro Díaz de Toledo) y, por otro, 
corrobora el signo distintivo de élite cultural que ostentaba el Marqués de Santillana, 
dado el carácter de mecenazgo que denota el encargo, y el hecho de que Pedro Díaz de 
Toledo trabajara como servidor de señores públicos –reyes – y privados –nobles.336 
Además, la realidad de su enorme difusión (tanto impresa como manuscrita) (10 
ejemplares manuscritos y 10 ediciones, en el de los Proverbios de Séneca; y 32 
manuscritos y 41 impresos en los del Marqués, sin contar los fragmentos),
337
 arrojan luz 
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 Había dedicado al rey Juan II de Castilla la traducción del De moribus de pseudo-Séneca (1443-1444) 
y la Ética (1443-1444). Y al Marqués de Santillana, además de su labor como glosador, le debe la 
traducción del pseudo-Platónico Axiocus (1444), los Tratados de Séneca (1445), el Phaedo de Platón 
(1445), entre otras. (Alvar 2010: 286-288). 
337
 30 manuscritos en Dutton, 25 ediciones impresas hasta 1594 en Dutton y Palau, Manuscrito de la 
Biblioteca de la Universidad de Cambridge, Add MS 9305 (Taylor 2009). BETA no incluye los 
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suficiente para argumentar que este texto no se leyó únicamente como un espejo de 
príncipes al uso, sino que el contenido cubría también intereses nobiliarios cortesanos 
(Herrero Prado 2001, Taylor 2009 y Morrás 2012). El tipo de lectura medievalizante y 
renacentista de esta obra, por lo tanto, corrobora que refleje la realidad histórica, 
literaria y sociológica del paso del Medievo al Renacimiento, en el que la ética social 
que transmiten las glosas es signo de que el humanismo hispánico se adapta a las 
circunstancias históricas y a los intereses particulares sociales y políticos de sus 
destinatarios. 
Acerca de las fuentes, surge una pregunta sobre qué texto de la Ética está utilizando 
el letrado para su glosa. Algunos paralelismos entre el texto que recoge el ejemplar 
manuscrito BNE MSS/10268 hacen pensar en esta como posible fuente de consulta. Por 
un lado, la explicación de la magnanimidad relacionada con la virtud de la 
templanza.
338
; por otro, el empleo del término `ventoso´ para hablar del presuntuoso, 
opuesto al magnánimo. 
En el primer caso, la relación entre magnanimidad y templanza (que no aparece tan 
explícitamente expresada en las versiones castellanas de Nuño de Guzmán ni en la del 
príncipe de Viana), sí se encuentra en la versión de Grosseteste y en Memoriale 
virtutum de Alonso de Cartagena, según se puede observar en los siguientes fragmentos 
seleccionados: 
Versión de Grosseteste 
Videbitur quidem igitur magnanimitas, ut ornatus quidam esse virtutum; maiores enim ipsas 
facit, et non fit sine illis. Propter hoc difficile secundum veritatem magnanimum esse. Non 
enim possibilite sine bonitate. Maxime quidem igitur circa honores et inhonoraciones 
magnanimus est. et in magnis et studiosis moderate delectabitur, ut propria adipiscens illis et 
minora (Grosseteste, Traducción de la Ética nicomachea, IV, 24a1-7) 
 
BNE MSS/10268 
[P]aresçe que la magnanimidad sea cosa commo afeyte de las virtudes, que las faze grandes 
e non es sin ellas. E, por tanto, es grave cosa de ser magnánimo segúnd la verdad, porque 
non puede seer sin la perfeçión de las moralidades. Capítulo noveno. Ya es notorio que el 
magnánimo non es si non segúnd la honrra o desonrra. E deléctasse tenperadamente [en] las 
grandes cosas e altas, commo el que cobra lo que suyo es o menos. (Madrid, BNE, 
MSS/10268, f.66v) 
 
Memoriale virtutum  
Non tamen propter hoc indignatur, quia sibi minora exhibentur quam debeantur, sed recipit 
equanimiter considerans quod homines non habent aliqua maiora que ei retribuant, ideo 
delectatur in eis moderate. (Memoriale virtutum, BNE, MSS/9178, f.51v) 
                                                                                                                                               
testimonios más tardíos a 1550 y por eso limita a 44 el número de testimonios (Morrás 2012: 46). 
338
 Gauthier propuso que la traducción de san Alberto intenta explicar el término de la magnanimidad 
recurriendo, de acuerdo con Grosseteste, a la traducción del término griego sofrón por temperatus. 




Glosa de Pero Díaz de Toledo 
E lo que el marqués aquí reprueva es lo que se fazen rahezes e sohezes con poquedad de 
coraçón. E de aquesta manera de contractar que los onbres avían de tener unos con otros. 
Dize Sócrates en el libro De las exortaciones: a los que son cerca de ti non serás altivo ni 
desdeñoso, que aun los siervos apenas pueden sofrir los señores altivos e desdeñosos. El 
templado tractar e fablar todos alegremente. E el templado tractar es ni ser onbre altivo ni 
rahez, e ha de fazer por tal manera que por su trato non se vea en compañía de sohezes. (En 
la glosa al proverbio [7] `No te pleguen altiveces´) 
Por el contrario, Nuño de Guzmán y el príncipe de Viana optaron por el término 
moderadamente para la traducción de temperatus. Aunque soy consciente de que hace 
falta un análisis más detenido a lo largo de toda la obra, este ejemplo me parece un 
signo que puede, quizá, servir de pista a tal análisis. 
En segundo lugar, otro paralelismo semejante puede deducirse del empleo del 
término `ventoso´ para hablar del presuntuoso: 
Versión de Grosseteste 
Superhabundands autem et banausus in preter quod oportet consumendo superhabundat, 
quemadmodum dictum est. (Grosseteste, Traducción de la EN, IV.23a19-20) 
 
BNE MSS/10268 
E el que se demuestra pertenesçiente a las grandezas e non lo es, es loco fumoso (Madrid, 
BNE, MSS/10268, f.65v) 
 
Memoriale virtutum 
 Vocatur greco vocabulo kaymus, fumosus et dicitur vulgariter ventosus seu presumptuosus 
(Memoriale, II, X, f.50r) 
 
Glosa de Pero Díaz de Toledo 
E esto es lo que dize el philosopho: mi honrra e mi gloria no la daré a otro. D´esta virtud ay 
dos estremos e vicios. El uno dize Aristótil es que se llama en griego chaymontos, que quiere 
dezir omme ventoso, altivo e desdeñoso, el qual es el que quiere usurpar para sí más lugar e 
honrra que de derecho le pertenesce. (En la glosa al proverbio [7] `No te pleguen altiveces´) 
Donde volvemos a encontrar una cierta semejanza (no total) en la selección de 




Como decía, es preciso un análisis más detenido y abarcador, pero estos mínimos 
indicios y la realidad del contacto entre Díaz de Toledo y Cartagena, no contradicen la 
                                                 
339
 De hecho, los resultados que arroja una búsqueda en CORDE confirman lo poco exitosa de esta 
propuesta, pues los contextos en los que aparece este término en el arco cronológico de los siglos XII al 
XV es mínimo y se circunscribe a contextos gastronómicos (vapor fumoso o comer fumoso). Real 
Academia Española: Banco de datos (CORDE) [en línea]. Corpus diacrónico del español. 
<http://www.rae.es> [17 de diciembre de 2014]. 
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idea de que el primero se sirviera de los conocimientos y textos del segundo y del texto 
contenido en el manuscrito 10268. Al mismo tiempo, Round afirma el grado de 
conocimiento que debía tener Díaz de Toledo de la Ética, al incluir 95 citas de la Ética 
en los Proverbios de Séneca, convirtiendo al Filósofo en la autoridad no bíblica más 
citada (Round 1993: 15-16.n.20). 
Además, a Díaz de Toledo se le ha atribuido una versión de la Ética dirigida a Juan 
II, tal traducción se ha identificado con la versión de la Summa Alexandrinorum 
traducida por Hermann el Alemán, ahora perdida (Alvar 2010: 286). Sin embargo, la 
autoría del manuscrito 10268 hace pensar en una, quizá y solo posible, atribución. Una 
de las pistas que quizá podría seguirse al respecto es un análisis del uso del término 
`afeyte´, como parte esencial que forma de la definición y concepto de la virtud de la 
magnanimidad: 
 
[P]aresçe que la magnanimidad sea cosa commo afeyte de las virtudes, que las faze grandes 
e non es sin ellas (Madrid, BNE, MSS/10268, f.66v) 
 
El uso de este término (en su forma `afeyte´ o `afeite´) en el rango cronológico de 
1100 a 1500 queda registrado en el CORDE en 46 casos de 26 documentos y como 
portador dos significados clave: uno peyorativo y otro positivo. Ambos derivan del 
significado inicial de `cosmético´
340
. Otro con significado de ofrenda a los dioses.
341
 Y 
otro como medio medicinal.
342
 
El sentido peyorativo queda recogido en el Universal Vocabulario de Alonso de 
Palencia (1490), como sinónimo de `acesancha y engaño´ y lo mismo en el Vocabulario 
español-latino de Nebrija (1495), derivando al significado metafórico de superficie o 
intenciones pegajosas;
343




En último lugar, este término puede connotar el significado positivo de `compostura´, 
en el sentido alegórico de reunión de virtudes que adornan a una persona. Esta acepción 
se localiza un testimonio del Cancionero de Santafé (ca. 1419-1440), otro en Diego de 
San Pedro, Sermon de amores (templanza como `afeyte de la conversación´) y dos en la 
traducción del Fedón hecha por Pedro Díaz de Toledo.
345
 Al ser este último significado 
                                                 
340
 Registrado en 15 testimonios de la Biblia romanceada, 1 de Fray Hernando de Talavera, De vestir y 
calzar, 1 de Pedro Martín, Libro de las confesiones, 2 del Cancionero de Juan de Montoro (ca. 1445-
1480), 2 del Diálogo entre el amor y un viejo (ca. 1470-1480) de Rodrigo Cota, 1 en Cancionero de 
obras de burlas provocantes a risa, 1 en el Cancionero del Provincial, 1 en la poesía de Alfonso de 
Villasandino (ca.1479-1425), 1 en Celestina y 1 el Jardín de las nobles doncellas de Fray Martín de 
Córdoba. 
341
 1 la General Estoria. 
342
 1 en la obra de Gordonio. 
343
 1 en Cancionero Castellano de París, 1 en el Cancionero de Juan Fernández de Íxar, 1 de Juan de 
Mena,  1 en Coplas de los pecados mortales de Juan de Mena y 1 en el Diálogo del viejo, el Amor y la 
hermosa. 
344
 1 en el Cancionero de Pero Guillén (1492). 
345
 (1) `Dixo Sócrates: "¿Parécete que el philósopho tiene en gran precio las cosas con que adorna e afeita 
su cuerpo, assí como tener noble vestidura, buenos çapatos, e las otras cosas que fazen apostura e afeite 
de su cuerpo?´ Y (2) E por causa e contenplación de aquestas cosas, todo honbre que despreció las 
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el que se identifica con el que transmite la versión de la Ética, al haberse atribuido a 
Díaz de Toledo una traducción de la Ética por orden de Juan II, y ser la versión del 
manuscrito 10268 la única que utiliza este término para definir la magnanimidad, no 
parece disparatado apuntar hacia la posible autoría de Pedro Díaz de Toledo para tal 




4.1.7.1. Glosas a los Proverbios de Séneca y del Marqués de Santillana: 
autoridad interpretativa e ideología política 
 
Las glosas forman parte esencial en la transmisión de carácter ideológico que supone 
esta obra. Hecho que queda corroborado según el número de testimonios de la obra que 
se transmite con las glosas, superior al caso de los que los transmiten de forma exenta 
(Morrás 2012:51-52).
347
 En ellas, Pedro Díaz de Toledo demuestra su erudición sin 
olvidar la intencionalidad educativa, donde se justifica también el uso del vernáculo. 
Esa inclinación moral-política responde a los requerimientos del rey Juan II, pero esto 
no impide que Díaz de Toledo presente en su modelo educativo una propuesta ética 
nobiliaria, fruto de las corrientes renacentistas que influyen en la concepción y 
desarrollo de una ideología social.
348
 
Aristóteles es una de las fuentes recurrentes en ambas obras. Así, mientras los 
Proverbios de Séneca proceden de fuentes diversas (De moribus, Publius Syrius 
Sententiae, Vicente de Beauvois y otros paralelos antiguos), en las glosas Díaz de 
Toledo se sirve de Aristóteles para los temas que luego se repiten en sus glosas a los 
Proverbios del Marqués. En estas segundas, las citas a Aristóteles están presentes desde 
el principio y en la gran mayoría de las glosas. De hecho, desde el prólogo que el 
Marqués escribe para sus Proverbios Aristóteles aparece como autoridad destacada y 
Pedro Díaz de Toledo, en el suyo, se equipara al instructor de Alejandro en su labor de 
aclarar el texto mediante sus anotaciones, para que así se asimilen mejor las enseñanzas 
                                                                                                                                               
aposturas e conposiciones del cuerpo e los otros deleites deve tener buena esperança de su ánima,  si usó 
de los deleites corporales assí como de  ajenas e contrarias cosas, e non conpuso nin affeitó su ánima de 
ageno afeite, mas del suyo proprio: conviene a saber, de continencia, de fortaleza, de justicia, de libertad, 
e de verdad. Tal como aquéste espere que será trasladado de aquesta vida en otra, quando los fados lo 
llamaran. E vosotros, Symias e Çebes,  en algún otro tienpo serés llamados. A mí llama agora la suerte, 
fablando a manera. Real Academia Española: Banco de datos (CORDE) [en línea]. Corpus diacrónico del 
español. <http://www.rae.es> [21 de octubre de 2014]  
346
 En el momento en que reviso estas páginas aún no ha salido a la luz, pero lo hará en el próximo 
número de la revista Nova Tellus, según me ha informado el mismo autor, el artículo de Salvador Cuenca 
Almenar que estudia este testimonio, con el título en el `Acercamiento a las tres traducciones castellanas 
del siglo XV de la Ética Nicomaquea´. 
347
 Para los Proverbios del Marqués me sirvo de la edición de Maxim P.A.M. Kerkhof y Ángel Gómez 
Moreno (2003), para sus glosas de la edición sevillana de 1494 editada por Antonio Pérez y Gómez y 
Amparo y Vicente Soler (1965). Para las glosas de los Proverbios de Pseudo-Séneca del incunable 
conservado en la Biblioteca Histórica Complutense BH INC FL-119. 
348
 Jeremy Lawrance matizó en su momento que los Proverbios del Marqués de Santillana no suponen un 
poema político, pero que, en su prohemio, el marqués anunció que los nobles podían lidiar con asuntos 
`que provocan a los omnes toda virtud, esfuerço e fortaleza´, en donde el regimiento de uno mismo, la 
combinación de las armas y las letras y la traducción de obras clásicas entran como elementos 





Prólogo del Marqués de Santillana 
Serenísimo y dichoso príncipe, dice el Filósofo, en el primero de las Éticas, que toda 
doctrina, arte y deliberación debe llevar algún fin determinado; cuyo texto quiero traer a la 
memoria para manifestar el motivo, que  he tenido en dirigir las presentes modalidades y 
doctrina a vuestra esclarecida persona. (Pedro Díaz de Toledo, Prólogo a los Proverbios del 
Marqués de Santillana) 
 
Prólogo de Pedro Díaz de Toledo 
E assi glosados porque mejor se imprimiessen en la esclarecida memoria vuestra, los 
remitiese a vuestra señoria excelente. Por se aver difundido por tan diuersas e estrañas 
partes, que sucedió aquella epistola e escriptura moral, que el sabio philosopho Aristotiles 
escriuio e remitio al grand Alexandre.  (Pedro Díaz de Toledo, Prólogo a los Proverbios del 
Marqués de Santillana) 
 
Si se hace un cómputo a partir del total, se observa lo siguiente: a) de las 365 glosas 
de los Proverbios de Séneca, 143 (28%) citan a Aristóteles en distintas de sus obras 
(Retórica, Física, Política, Metafísica, y el tratado pseudo-Aristotélico De generación y 
corrupción), y de la Ética hay unas 15 referencias; b) en los Proverbios del Marqués, si 
contamos los 36 proverbios glosados por Pedro Díaz, más de la mitad de las citas de 
Aristóteles (18 casos) proceden de la Ética. Las otras autoridades clásicas más citadas 
son Séneca y Cicerón. a) En el caso de los Proverbios de Séneca,  junto con las 
referencias al Antiguo y Nuevo Testamento, superan con creces en número de citas a las 
aristotélicas; b) en el caso de los Proverbios del Marqués ocurre algo similar (Séneca, 
en 31 proverbios y Cicerón, en 18). Por lo tanto, se deduce que el lugar que ocupa 
Aristóteles en esta obra no es cuantitativamente numeroso. Cosa que es perfectamente 
explicable, siendo el modelo moral de Díaz de Toledo el filósofo estoico cordobés. Por 
eso, cuándo y cómo se sirve del Estagirita puede aportar matices a la hora de entender la 
recepción del Filósofo en Castilla, en un contexto donde el nacionalismo a favor de 
Séneca se explica fácilmente. 
De esta forma, para comprender el uso que Pedro Díaz de Toledo hace de 
Aristóteles, he dividido el análisis en los siguientes apartados, por su relación con la 
liberalidad, magnificencia y magnanimidad: a) concepto de virtud, b) amistad, c) 
fortaleza d) liberalidad, e) magnificencia, y f) magnanimidad. 
 
a) `Noble, quiere dezir onbre virtuoso´ 
La nobleza y dignidad de una persona se manifiesta en las virtudes que posee y así lo 
expresa Díaz de Toledo en una de sus glosas `noble, quiere dezir onbre virtuoso´ (Glosa 
al Proverbio de Pseudo-Séneca `El fuerte nin el noble non pueden padescer mengua´). 
Y como la virtud no es innata y requiere educación, instrumentos de esta son, 
precisamente, los Proverbios de Séneca. Para explicar la condición no innata de las 
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virtudes, utiliza la autoridad aristotélica: 
 
A provechosa doctrina faze buenas costunbres, onde la buena costunbre debe sagudir lo que 
la mala imprimió. [Glosa] Grand questión fue entre los filósofos, segúnd escribe Aristótiles 
en el II de las Ethicas, si las virtudes e los vicios estavan en los ombres por costunbre o por 
natura. Aristótiles determina por muchas razones que ninguno nasce virtuoso e que nuestro 
poder está de acostumbrarnos a ser virtuosos o a ser viciosos. Verdad es, segúnd dize 
Aristótiles, que avido respecto a la costellación de los cuerpos de arriba o a la disposición de 
la materia, algunos hombres se inclinan más a una virtud que otros e algunos se inclinan más 
a un vicio que otros. Mas esta inclinación non  nos puede forçar ni necessitar a que obremos 
e fagamos las cosas a que nos inclinan, ni nos pueden privar de nuestro libre alvedrío para 
que el que es inclinado a virtudo no se acostumbre a vicios, e use segúnd ellos e sea vicioso. 
E, para que el que es inclinado a vicios no se acostunbre a virtudes e sea virtuoso.
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Porque por el saber distinguimos e conoscemos el bien del mal, los vicios de las virtudes. 
Para lo qual dexadas las doctrinas e reglas que la Sancta Escritpura nos muestra por donde 
fuyamos los vicios e pecados e abraçemos las virtudes. Aristótiles conpuso de aquesto tres 
libros: en el uno puso reglas e doctrina, cómo se deven governar el reyno e la cibdad. E este 
libro se llama las políticas; fizo otro libro de cómo el onbre deve governar su casa, su muger 
e fijos, este se llama yconómica; fizo otro libro de cómo deve regir a sí mismo, e en este trae 
difussamente reglas e doctrinas, por las quales conoçerá onbre las virtudes, e las distinguirá e 
apartará de los vicios. En especial pone en este libro cómo todas las virtudes se ganan por 
costunbre, usando los onbres por largo tienpo virtuosamente se abitúa onbre a la virtud e se 
faze virtuoso. (Proverbia vel sententiae [en castellano], Madrid, BH INC/ FL-119, f.70v) 
 
En el apartado dedicado a la universidad se ha visto cómo la filosofía moral se 
consideraba una ciencia con particulares características, porque no es tan cierta ni 
objetiva como otras, como así expone de nuevo Díaz de Toledo en su glosa: 
Sciencias ay que, quanto más en ellas disputan, más se sabe la verdad. E esta es la philosophía 
natural e todas las sciencias mathemáticas, porque tienen principios claros, e verdaderos e 
necessarios. Otras sciencias ay que, mientra disputan en ellas, más se pierde la verdad d´ellas. E 
esta es la philosophía moral e la rethórica.
350
 E la causa d´esto es porque sus principios no son 
ciertos ni necessarios, mas son provables e han alguna buena razón por sí, e non se puede dar tan 
buena razón por una parte que quasi no se dé otra buena razón por la contraria. E de aquí viene 
que, lo que un tiempo es iusto e razonable, otro tiempo es injusto e sin razón, e assí mismo en 
uno e esse mismo tiempo, lo que en unas tierras han por bueno e iusto, en otras lo han por malo e 
por injusto. De aquí viene assí mismo, segúnd dizen los juristas, que segúnd mudança de los 
tiempos, no es inconveniente que las leyes se muden. (Proverbia vel sententiae [en castellano], 
Madrid, BH INC/ FL-119, f.52r) 
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 A continuación, cita a Ptolomeo, a propósito de la Astronomía, y corrobora con Aristóteles, en el II de 
las Ethicas, que la filosofía moral está para aprender a actuar según el bien. Siguiéndole la cita de Cicerón 
(`Tusculanas questiones´). 
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 Remito aquí a la relación entre filosofía moral y ciencia retórica que se ha visto en el capítulo dedicado 
a la universidad. 
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Esa categoría de probabilidad y relativismo (en cuanto a que la ciencia se aplica 
según las circunstancias), no impide que fuera necesario el estudio de la ciencia moral 
para atinar en el modo correcto de comportamiento. A propósito de la particularidad de 
la ciencia moral, Díaz de Toledo nombra como autoridades de la misma a Aristóteles, 
que aparece en primer lugar, y cuya autoridad queda corroborada por la sabiduría de 
Salomón y por la de Séneca, que son los que han dado forma de género sapiencial a esta 
obra determinada de los Proverbios:  
 
En tales como estos casos que se pueden fazer bien e fazer mal, el virtuoso e bueno es ley a 
sí mismo, e no puede dar regla cierta. Segúnd dize Aristótiles en el II de las Ethicas de 
quando se fará bien o quando mal, por la infinita de los casos particulares que pueden venir 
aun que para lo que comúnmente puede acaescer e se debe fazer. Aristótiles pone reglas e 
doctrinas en su philosofía moral. E Salomón en los proverbios. E Séneca aqúi e para en los 
casos que no se puede dar cierta doctrina de lo que se debe fazer, por la mudanza e variedad 
del tiempo e por las cosas que pueden acaescer. (Proverbia vel sententiae [en castellano], 
Madrid, BH INC/ FL-119, f.47r) 
 
Por eso los reyes han de ser educados según estas reglas y quienes se las pueden 
proporcionar son sus consejeros, es decir, los que en este momento son los letrados 
educados en el mundo universitario. 
Para exponer el concepto de la virtud como término medio de las acciones, se sirve 
de la glosa del proverbio LXXIII `Las riquezas temporales´. En ella cita a Aristóteles, 
Cicerón y Boecio. Pero será de nuevo el primero quien ocupa una posición exclusiva, 
porque la conclusión del glosador se apoya en el concepto aristotélico de virtud como 
término medio (recogida en el II libro de la Ética aristotélica): 
 
Dize Aristótiles en el segundo de las Éticas que, si toda sciencia faze su obra perfecta 
mirando al medio, non poyendo ni quitando más de lo que es razón, da a entender que la 
demasía e el defecto corronpe la cosa e el medio la salva. E los buenos maestros paran 
mientes a aquesto, como toda virtud sea más cierta e mejor que ningund arte. (Pedro Díaz de 
Toledo, Glosa al Proverbio LXXII) 
 
b) La virtud de la amistad: relaciones de beneficio entre reyes, nobles y letrados. Y 
la virtud de la fortaleza: fortaleza física y fortaleza de ánimo 
 
Para la clasificación de los tipos de amistad (deleitosa, provechosa y honesta) se 
sirve en gran parte del Filósofo en la glosa a los Proverbios del Marqués. En los de 
Séneca se establece una relación entre la amistad y la magnanimidad, que se verá en el 
apartado correspondiente (baste por el momento que quede aquí anotado). El Marqués 
de Santillana se sirvió exclusivamente de Aristóteles en el proverbio LXXXVI (`A 
quien te pueda corregir´). En su obra, el valor que asigna al consejo discreto es la que 
más queda desarrollada ([4], [85], [86], [87], [88]), lo que resulta comprensible en un 
ambiente en el que una de las principales funciones de los nobles era la del servicio al 
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rey en oficios cortesanos y que supone otro guiño a favor de la combinación entre armas 
y letras. Díaz de Toledo, para la glosa a esta cuestión, se sirve del Filósofo, junto con 
Séneca y Cicerón. 
La autoridad aristotélica en el Libro III de las Éticas es la cita recurrente para la 
virtud de la fortaleza tanto en unos como en otros Proverbios. 
En los del Marqués de Santillana se servirá de esta fuente para explicar el término 
medio necesario a toda virtud. En el caso concreto de la fortaleza, este lo constituye el 
punto entre la osadía y la cobardía (Proverbio XXI (`Al tiempo e a la sazon´) y LV 
(`Antepon la libertad batallosa´). De Aristóteles y Séneca se sirve en el Proverbio LVII 
(`Ca fijo si mucho amares´), donde explica cómo los perezosos son incapaces de 
emprender una batalla. 
En los Proverbios de Séneca sigue la misma línea. Además de Aristóteles cita a 
Vegecio, la autoridad por excelencia en materia militar. Me interesa ahora destacar al 
respecto la relación que hace entre la fortaleza física (guerrera) y la fortaleza de ánimo, 
en la medida en que esta última la basa en el señorío virtuoso sobre las riquezas, para lo 
que se sirve de la Política y Ética aristotélicas y que remite a una actitud magnánima, 
que volveremos a encontrarnos más adelante y para cuya explicación se sirve, no por 
casualidad, de Aristóteles: 
 
Mas es de tener por fuerte el que vence las cobdicias que el que vence los enemigos [Glosa] 
Segúnd dize Aristótiles en el segundo libro de las Políticas, infinita cosa es de sin natura de 
la cobdicia e solo por la fartar muchos bienes. Quiere dezir que más biven por comer que 
comen por bivir. E, como la cobdicia de las delectaciones, segúnd dize Aristótiles en el 
segundo de las Ethicas, se aya criado con nos desde que nascimos, es menester grand 
fortaleza para la reprimir e resistir por ser tan entrañable en nos, e tan antigua en nos, e 
siempre es contraria de la razón, segúnd dize Aristótiles en el primero e las Ethicas.  E el que 
es señor de su coraçón, que es el que no es induzido nin atraýdo por sus cobdicias 
desordenadas, dize que es mejor que el que combate las cibdades. (Proverbia vel sententiae 
[en castellano], Madrid, BH INC/ FL-119, ff.55v-56r) 
 
c) La virtud de la liberalidad y la autoridad aristotélica 
 
En los Proverbios del Marqués de Santillana se menciona la `libertad´ de aquellos 
que se lanzan a la batalla sin temor. Ya hemos visto cómo pertenece a la tradición de las 
virtudes caballerescas la relación de liberalidad o franqueza con las virtudes 
caballerescas. Aquí encaja también la virtud de aquel que está por encima de los bienes 
materiales y, por eso, no le da miedo perderlos en una batalla que busca el bien común 
(bien superior). 
En los Proverbios del Marqués números LXIII (`Usa de liberalidad y da presto´), 
LXIV (`Alexandre con franqueza conquisto´), LXV (`Ca los thesoros de mida´) y LXVI 
(`El pródigo non me plaze que se debe´) se remite directamente a la teoría aristotélica 
sobre la virtud de la liberalidad. Solo en el primero de ellos comparte autoridad el 
Filósofo con Séneca (De beneficiis), Salomón (Proverbios), San Pablo y `una ley civil´. 
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En estos tres proverbios, Pedro Díaz de Toledo escribe en sus glosas, de manera casi 
íntegra, la doctrina recogida en el Libro IV de la Ética aristotélica. En el último de ellos 
se extiende en la exposición de la diferencia entre liberalidad y sus extremos 
(prodigalidad y avaricia); mientras la primera es disculpable, la última nunca lo será. Al 
respecto citará a Salustio, pero seguirá siendo en Aristóteles en quien se base para todo 
el resto de la glosa. Utiliza la misma autoridad para enumerar las propiedades del 
liberal, pero para esta explicación se sirve de otras autoridades clásicas (Séneca) y 
cristianas (Antiguo y Nuevo Testamento), que parecen más útiles a la hora de adaptar 
los presupuestos aristotélicos al momento y circunstancias en que escribe Díaz de 
Toledo: 
 
E aquesta virtud de liberalidad tiene sus circunstancias, segúnd que escrive Aristótiles en el 
quarto de las Ethicas. Que el que da, ha de considerar lo que da, e a quién lo da, e a qué fin e 
respecto lo da. Digo que ha de considerar lo que da, que non sea de lo más desechado de su 
fazienda, como fazía Caym, que ofrecía a Dios lo peor de su ganado. (…) Así mesmo ha de 
considerar a quién lo da, que dar al que tiene e non lo ha menester es perder lo que se da. 
Assí mesmo ha de veer si aquel a quien lo da puede trabajar e buscar de comer por su trabajo 
e industria, que dar al tal onbre como este sería quitarlo a otro que no pudiese trabajar nin 
toviese industria para ello e, segund dizen los juristas, sy alguno fuese de bueno e honesto 
linaje, segund los parientes de que pende le seria confusión e verguença disponerse a oficio 
vil para trabajar. Caso que sea en edad para poder trabajar justamente non le puede ser fecha 
limosna, porque es ygualado al que non tiene industria nin puede trabajar, pues honestamente 
non lo puede fazer. Hase asý mesmo de considerar la fin y respecto a que se faze la 
liberalidad, que non se ha de fazer por jactancia e vanagloria, segund que dize el Evangelio 
(…) Ha de dar así mismo lo que se diere alegremente, segúnd dize el apostol que Dios ama 
al que da alegremente (…) e non esté la liberalidad en dar grandes e muchas cosas, segúnd 
dize Aristótiles en el quarto de las Ethicas, mas en el habito del que da de cualquier cosa que 
sea, quiere dezir en la voluntad alegre del que da de qualquier cosa que sea. (Pedro Díaz de 
Toledo, Glosa al Proverbio LXIII) 
 
Acerca de las connotaciones de esta virtud, se ha mencionado antes la pregunta que 
hizo el Marqués de Santillana a don Alonso de Cartagena acerca del juramento de los 
caballeros. En ella el prelado se sirvió del origen semántico de la palabra (miles-nobles), 
remitiendo a la liberalidad de aquellos que, señores de los bienes materiales y, por tanto, 
libres de ellos, no temen perderlos en la lucha, frente a los soldados, que luchan para 
recibir el sueldo prometido. Sobre el significado de la virtud de la liberalidad, el 
Marqués también remite en sus Proverbios al conjunto de artes liberales que solo los 
nobles pueden adquirir. Lo mismo ocurre en la glosa de Díaz de Toledo al Proverbio de 
Pseudo-Séneca `De qual estado de onbres deven trabajar´, donde de se perciben signos 
de que los letrados eran conscientes de pertenecer a una élite cultural, que nos recuerda 
al pensamiento elaborado por Cartagena, en la medida en que, según dice el Proverbio, 




d) Séneca y Aristóteles: cristianismo, nacionalismo y propuesta social en la actitud 
moral ante las riquezas 
 
La preferencia de la pobreza sobre la prodigalidad y la posesión de riquezas injustas 
están presentes en ambos Proverbios y sus correspondientes glosas. Además, la 
consideración de la pobreza viene muy unida al tema de la fortuna, para lo que se 
aconseja no apegarse excesivamente a los bienes terrenales, pues un mal golpe de 
fortuna puede hacer acabar en pobre al rico. Por el contrario, a la perspectiva de la 
inestabilidad de la fortuna, le supera la defensa del desprecio por los bienes terrenales. 
Esto no quiere decir, sin embargo, que el Marqués abogue por una ausencia de los 
bienes terrenales en su totalidad, sino que apuesta por un término medio en sus 
posesiones, basado en argumentos aristotélicos y bíblicos (Alonso 1992: 154) y que se 
evalúa también de acuerdo con la condición social de la persona. Por eso, acredita la 
condición de la nobleza fundamentado en el linaje y en las riquezas adquiridas en 
relación a esta realidad; lo contrario iría en menoscabo de su propia condición (Alonso 
1992: 151-153). Por eso, defiende también que el mantenimiento de los propios bienes 
no depende exclusivamente de la fortuna, ni puede atribuirse a una ilícita manera de 
adquirirlas, sino que debe proceder de una condición social y ser fruto de un trabajo en 
su mantenimiento lo que, en consecuencia, significa que se sustenta en un modo de 
actuar más virtuoso (nobiliario), en la medida en que pone más voluntad (hábito) el que 
los guarda que el que los gana: 
 
Proverbios de pseudo-Séneca 
Los bienes que vienen si non se sostienenen caen, e 
traen daño. [Glosa] Como de suso es dicho en el 
primero proverbio, los bienes de fortuna son los que 
vienen desseando, e se pierden no queriendo. Pues 
caso que algúnd onbre sea fecho rico, si con 
discreción e industria no sostiene e rigue la riqueza 
que hovo, no solo perderá la riqueza, mas traerle ha 
daño en dos maneras. La una, que en averse visto una 
vez rico, e agora pobre, tienese por más 
desaventurado que si siempre fuera pobre. Otrosí otro 
daño trae la pérdida d´este dinero, que lo tengan 
todos en possessión de hombre de mal recabdo, e de 
poca industria, e este es asaz daño ser tenido en ojo 
de todos por onbre desabilitado. Onde Aristótiles 
pregunta en el octavo de las Ethicas que quál es más 
saber: saber ganar dinero o saber guardarlo. E 
responde que el ganar dinero es más fortuna que non 
industria, guardar el dinero es más industria que non 
fortuna. Por tanto, de más virtud es saber lo guardar 
que non saber lo ganar (….) (Proverbia vel sententiae 
Proverbios del Marqués de Santillana 
Pues fablemos la verdad / si has, o tienes / muy grand 
copia d´estos bienes / de maldad / qual es la 
seguridad / que te segura / que no vengas por ventura 
/ a pobredad. [Glosa el doctor] Dize Tulio en las 
Felipitas: lo mal ganado, mal se perderá. E, por tanto, 
no nhay seguridad que asegure a ninguno, que mill 
casos de fortuna pueden venir, por donde de rico sea 
fecho alguno pobre. E por esso dezía Séneca que 
devemos posseer las riquezas sin temor, para que si 
se perdieren non nos congoxemos por ellas como por 
bienes propios, mas como por bienes prestados. 
Quantos ricos son venidos / en pobreza / e de 
soberana alteza / descendidos / quantos fueron 
escarnidos / confiando / d´este loco e poco mando / e 
perdidos. [Glosa el doctor] Sabiamente dize David en 
el psalmo: que si las riquezas vinieren en abasto, non 
queramos poner a ellas el coraçón, porque si viniere 
caso que se puedan perder, non nos conturbemos nin 
contristemos por ellas, mas digamos lo que dize Job: 
Dios lo dio, Dios lo quitó, sea el su nonbre bendito. E 
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[en castellano], Madrid, BH INC/ FL-119, ff.12v-
13r) 
con esto ninguno será escarnido por lo que perderá 
nin ha perdido. (Pero Díaz de Toledo, Glosa al 
Proverbio LXXIX (80) del Marqués de Santillana) 
 
De esta forma, los Proverbios presentan una relación mesurada con las riquezas, 
como resultado de quien valora más la felicidad y reposo del ánimo que la posesión 
codiciosa, desmesurada y desordenada de riquezas materiales.
351
 Hay que poseer 
riquezas en justa medida, la necesaria para mantenerse, sin llegar a ser pobres pero sin 
alejarse demasiado de tal condición.
352
 En este desarrollo, las autoridades más citadas 
son Séneca y Cicerón, en segundo lugar las Sagradas Escrituras (Daniel, Job y el propio 
Jesucristo), en una ocasión Boecio y solo una vez se menciona al Estagirita en la glosa 
del Proverbio del Marqués número LXXI a partir del libro décimo de la Ética ) (cfr. EN, 
X, 8, 1179a): 
 
E segúnd dize Aristótiles en el décimo de las Éticas, que posseer riquezas moderadas, estos 
son los que fazen las cosas segund cumple. (Pedro Díaz de Toledo, Glosa al Proverbio LXXI 
del Marqués de Santillana) 
 
Esta doctrina enlaza directamente con el concepto de término medio aristotélico, 
quien no estaba en contra de la posesión de riquezas en grandes cantidades, siempre que 
fueran proporcionales a la dignidad de la persona y de los gastos. El vicio no estaba en 
poseer más o menos riquezas, sino en la desordenada administración y adquisición de 
las mismas. Por lo tanto, es comprensible que Díaz de Toledo se sirva de autoridades 
estoicas para la defensa de la virtud de la mesura en las posesiones y que seleccione tal 
pasaje aristotélico para fundamentar la base de la moral en el término medio. 
El tono estoico destaca de nuevo en la glosa al Proverbio LXXII, contrario al 
ejercicio activo que alaba Aristóteles en la adquisición justa de bienes materiales. Aún 
así, se sirve de Aristóteles para afianzar la superioridad de la virtud por encima de los 
demás bienes, esto es, la defensa de la virtud como motor de las acciones. Lo hace, sin 
embargo, a través del De anima y no de la Ética, haciendo así coherente los 
presupuestos estoicos a los que parece inclinarse Pedro Díaz de Toledo en el tratamiento 
de las riquezas: 
 
Las riquezas tenporales / presto fuyen, / e crescen e diminuyen / los cabdales / busca los 
bienes morales / que son muros / firmes fuertes e seguros / inmortales 
E por esso dize Boecio que la fortuna todo el mundo trahe en una rueda mudable, que de lo 
alto faze baxo e de lo baxo alto, de los ricos pobres e d elos pobres ricos. E por tanto exorta e 
amonesta el Marques en este proverbio que pongamos nuestro trabaajo en buscar los bienes 
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 (LXXI `De los bienes de fortuna…´, LXXII `Que quanto más acquirieses…´), no hay que angustiarse 
por temor a perderlas´; LXXVIII `Si quieres ser abundado…´; no tener miedo a perderlas: LXXIX `Pues 
fablemos la verdad…´) pues sucede que hay ricos que han perdido sus posesiones ante los cambios de la 
fortuna: LXXX`Quantos ricos son venidos…´ 
352
 LXXI porque no es pobre el que no tiene sino el que codicia mucho, LXXVIII. Al respecto también se 
aconseja sobre la obligación de ayudar al pobre en el proberbio LXVIII `Socorrer al miserable…´ 
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morales, que son las virtudes, las quales son perfeccion del anima, segund dize Aristotiles en 
el libro De anima. E estos dize que son muros fuertes e seguros inmotales, quiere dezir que 
estas jamas se parten del onbre, segund introduze Tulio en las Paradoxas. (Pedro Díaz de 
Toledo, Glosa al Proverbio LXXIII del Marqués de Santillana) 
 
La jerarquía cristiana vuelve a quedar patente, porque se exige temer a Dios, de 
quien proceden todo tipo de bienes y, en segundo lugar, aspirar a las virtudes morales e 
intelectuales por encima de los bienes terrenales. La abundancia de citas de Séneca, 
Cicerón y de autores de los Libros Sagrados, así como la ausencia de referencias 
aristotélicas al respecto de la pobreza, corrobora el carácter estoico y cristiano en el 
acercamiento a la noción y tratamiento de este aspecto. La actitud de desasimiento de 
los bienes terrenales no es incompatible, sin embargo, con el señorío que el hombre 
debe tener sobre ellos, como también Aristóteles defiende. Es cierto que el Filósofo 
propone un patrón de conducta más práctico y aristocrático, en el que las riquezas son 
imprescindibles en los casos de gobierno, y que este es un rasgo que no queda tan 
marcado en las glosas que elabora Díaz de Toledo. De todas formas, observaremos 
cómo procede de otra manera en la exposición de la virtud de la magnanimidad, donde 
el poder y la riqueza son elementos clave. 
 
e) La virtud de la magnanimidad: perdón de las injurias recibidas y aspiración a 
la fama 
 
En las glosas se hace referencia a la actitud propia del magnánimo ante las riquezas, 
es decir, la altura moral de este frente a los bienes exteriores, consciente de la jerarquía 
que ha de primar en un hombre virtuoso y donde queda patente, también, la superioridad 
social y no solo moral de aquel a quien se le puede llamar magnánimo. 
 
Rescebir beneficio es vender la libertad [Glosa] E por esto dize Aristótiles que el ombre 
magnánimo non rescibe de buena voluntad beneficios, porque le paresce que derroga a la 
libertad de su magnanimidad. E su intención es más obligar a otros por beneficios, que non 
otros obliguen a él. (Pedro Díaz de Toledo, Glosa al Proverbio de Pseudo-Séneca) 
 
Por otro lado, en los Proverbios de Séneca y en los del Marqués de Santillana, se 
presenta la relación entre la magnanimidad y la manera en que el magnánimo recibe las 
injurias. El tema de la ira y la saña es de especial gusto senequista (el interés hispánico 
por el tratado del De ira y su romanceamiento conservado en tres manuscritos copiados 
en el XV corrobora este interés) (Parrilla 1996. 247). Los fragmentos que traigo aquí, sin 
embargo, son todos extraídos de citas aristotélicas y constituyen, por lo tanto, una 
prueba más de que Díaz de Toledo propone una lectura de Aristóteles a través del 
filósofo cordobés. 
De esta manera, expone cómo el magnánimo no se acuerda de las injurias, porque su 
dignidad le hace estar por encima de ellas. Este aspecto es lo que hace relacionar la 
virtud de la magnanimidad con la clemencia, relación que es más evidente en el 
309 
 
discurso estoico que en el aristotélico, pero que deriva de la exposición que hace el 
Filósofo de las propiedades del magnánimo: 
 
Como el enemigo no se reconcilia ombre seguramente. [Glosa] (…) E entre las otras cosas 
que pone Aristótiles en el quarto de las Ethicas, de los ombres magnánimos de grand 
coraçón es cierto que nunca vacan memoria de las injurias e con los ombres que son de 
aquesta complision mas segura es la reconciliacion que no con los que de nunca o tarde 
perdonar. (Proverbia vel sententiae [en castellano], Madrid, BH INC/ FL-119, ff.15r-v) 
 
Díaz de Toledo matiza que, en este proverbio, Séneca se está refiriendo a aquellos 
que no son capaces de perdonar (que no son magnánimos) y que de esos es de lo que 
hay que guardarse. Lo mismo sucede en el siguiente caso, en donde, además, equipara la 
ley evangélica a la moral que propone Aristóteles: 
 
Tus fuerças sientan tus amigos con beneficios tus enemigos con injurias.[Glosa] Dize Tulio 
en el libro De amicicia: onfirma se el amor por el beneficio rescebido. E sant Gregorio dize 
que la prueva del amor es la honra. E esto es lo que dize que tus fuerças deven sentir tus 
amigos con beneficios faziéndoles bien e gracia,  e non siéndoles cargoso ni enojoso, e dize 
que los enemigos deven sentir tus fuerças con injurias. Este proverbio no tiene del todo 
verdad quanto a esta parte, segúnd theologia ni philosophia que segund Nuestro Salvador nos 
manda en el Evangelio, devemos amar a nuestros enemigos e fazer bien a aquellos que nos 
quieren mal e no injuriar los, como dize el proverbio. Ni así mismo segúnd filosofía devemos 
injuriar nuestros enemigos que segúnd dize Aristotiles en el IV de las Ethicas el magnánimo 
que es el virtuoso e de grand coraçón desprecia las injurias que le son fechas e no ha 
memoria d´ellas. E antes procura a sus enemigos reconciliar los assi con beneficios que no 
enojando los con injurias.(Proverbia vel sententiae [en castellano]Madrid, BH INC/ FL-119, f.71r) 
 
En la misma línea, en la glosa a los Proverbios del Marqués menciona la mesura de 
espíritu que caracteriza la superioridad del magnánimo y, para ello, también hablará de 
la clemencia a propósito del De ira de Séneca.
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 Y encontramos algo parecido en la 
glosa al proverbio XXX del Marqués (`Ca de la magnificencia es perdonar´), donde la 
virtud de la magnificencia viene emparejada con la magnanimidad, a propósito de la 
actitud ante las injurias. Como autoridades en materia de esta actitud moral cita a san 
Agustín, Séneca y Platón, pero para exponer la propiedad de la virtud en cuestión 
selecciona a Aristóteles: 
Entre las otras virtudes que Aristótiles pone en el quarto delas Ethicas, es la virtud de la 
magnificencia e magnanimidad. E lo principal que pone de aquestas virtudes es que non les 
puede ser fecha injuria ninguna. Ca puesto ge la fagan, el que es magnánimo e magnífico 
non lo recibe por injuria, antes desdeña al injuriador como a cosa vil e despreciada.(Pedro 
Díaz de Toledo, Glosa al Proverbio XXX) 
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 Clemencia, piedad y liberalidad también quedan relacionadas en el prólogo de Díaz de Toledo a su 
glosas a los Proverbios del Marqués: `que sea assí templado a natura que en cobdicia de ninguna avaricia 
sea travado, mas que se muestre en todas cosas liberal e misericorde e piadoso´. 
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Esta línea constante en relación al magnánimo y las injurias recibidas podría estar 
remitiendo a las desavenencias entre Juan II y don Íñigo en 1444 (Morrás 2012: 55). 
Dada la desavenencia entre los infantes de Aragón y Juan II, en la rebelión de 1441 por 
la que los primeros trataron de que el heredero de la corona de Castilla se pusiera al 
frente de su partido. Don Álvaro de Luna respondió con una maniobra para hacer 
desistir al príncipe, persuadiendo a Juan II de que le otorgara la ciudad de Guadalajara. 
Cuando llegaron a la ciudad las gentes de don Álvaro para tomar posesión de ella en 
nombre del príncipe, Santillana se retiró a Buitrago y declaró la guerra abierta a don 
Álvaro. El rey se echó atrás de sus planes y desterró a su valido de la corte, a la que 
acudió Santillana en representación propia y de sus aliados. El enojo de Juan II contra 
don Álvaro duró poco, y cuando el favorito regresó de nuevo a la corte, Santillana 
volvió a retirarse a su fortaleza de Buitrago. A partir de aquel momento, Santillana se 
negó a prestar servicio militar alguno al rey, a menos que primero recibiera tierras o 
títulos. (Nader 1985: 70). En ese caso, por lo tanto, Díaz de Toledo, por un lado, está 
aconsejando a Santillana que apele a la magnanimidad del rey, en un sentido senequista 
que la emparenta con la clemencia, y remitiendo a la práctica del perdón como 
mecanismo de consenso político mediante el ejercicio de la gracia real (Nieto Soria 
2002). Pero, por otro, también parece estar estableciendo una relación de amistad entre 
el rey y el Marqués que, si se toma en el ideal aristotélico, remite a una igualdad entre 
ambos, pues los amigos se igualan en virtud. Podría responder también esta insistencia 
en el perdón entre noble y rey a la propuesta teórica de Cartagena –del que Díaz de 
Toledo podría haber aprendido – de que las querellas entre grupos sociales contribuían a 
debilitar el reino. 
La relación entre la magnanimidad y la actitud del que recibe injurias, deriva también 
en un desarrollo de la virtud de la fortaleza. En este sentido, la fortaleza de ánimo y la 
magnanimidad se presenta aquí en la actitud fuerte y superior (mansa y paciente) del 
que recibe insultos de los inferiores a él, es decir, manteniéndose impertérrito ante  
aquellos contra los que sería indigno emprender una batalla, por la desigualdad de 
dignidades y, por lo tanto, porque el motivo no estaría a la altura de la superioridad del 
injuriado: 
 
El fuerte nin el noble non pueden padescer mengua. [Glosa] Segúnd dize Aristótiles en el 
quarto de las Ethicas,  al magnánimo, que es el que tiene noble e generoso coraçón, non 
puede ser fecha injuria ni mengua alguna. Ca, o meresce la injuria que le fazen o no. E si la 
meresce entiende que non recibe mengua alguna, pues sus merescimientos demandaron. Si 
no la merescen, desprecian qualquier mengua que le fagan, como de cosa indigna a ellos. Ca 
no ay injuria, como dize la ley cevil, si no la que es reputada e revocada por injuria. E el 
fuerte noble, con el grand coraçon que tiene, todo inclinado a paciencia e virtud, de suyo 
qualquier mengua e injuria que le fagan. Donde sant gregorio, en el dozeno de los Morales 
dize que, assí como los buenos e santos ombres que no quieren loor humano reciben la 
injuria con paciencia e mansamente, assí los imperfectos e injustos onbres, como son 
injuriados, trabajan de defender sus injurias e menguas, diziendo o faziendo otras semejantes 
injurias o menguas. E, por esto, dize sant Gregorio que dezía Job a su compañero que le avía 
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increpado agramente: `por aventura si tú fablas será a ti molesta cosa, que tú tanto te 
esfuerças más a fablar e a me increpar, porque tú no oyes de mí semejantes increpaciones 
que me fablas´. Dezía Job a sus compañeros: `fablar semejantes cosas que vosotros dize Job 
lo que podría fazer, mas, porque non dexe la nobleza e fortaleza de coraçon que tenía, dize 
lo que dexa de fazer´. Assí que bien dize el proverbio que el fuerte nin el noble, que quiere 
dezir onbre virtuoso, pueden padeser mengua, que aunque los otros los quieran injuriar e 
maltratar, el virtuoso lo comporta con tanta paciencia e con tan buen gesto, que más queda la 
mengua en el que la faze que en el que la rescibe. Donde se lee que Julio César, entre las 
otras virtudes muchas que tenía, la principal era que no rescebía por injuria nin mengua cosa 
que le dixessen. Tanto que un día una dueña que venia de grand linaje e tenía pequeño 
estado, dixo un día publicamente por le amenguar que era fijo de panadera. E él respondió 
mansamente: `¿qual te paresce que es mejor: que conviene en mí mi linaje o que acabe en ty 
el tuyo?´ Segúnd lo qual, aunque aquella dueña quiso amenguar a Julio César por ser el 
noble e fuerte e virtuoso, no pudo padescer mengua. Pues bien dize el proverbio que el fuerte 
nin el noble no pueden padescer mengua. (Proverbia vel sententiae [en castellano], Madrid, 
BH INC/ FL-119, f.19r) 
 
A propósito de la soberbia, Pedro Díaz de Toledo glosa el proverbio  V (`O fijo sey 
amoroso´) de los Proverbios del Marqués, sirviéndose de las autoridades bíblicas de 
David (Psalmo) y Salomón (Proverbios), para inculcar en el destinatario la enseñanza 
de que `Dios resiste a los soberbios´. De entre los clásicos escogerá a Séneca para la 
enseñanza de que todo hombre ha de ser `gracioso e manso´ si quiere agradar a los 
demás. En la glosa al proverbio VII (`No te pleguen altiveces´) es cuando sobresale 
Aristóteles como autoridad, donde desarrolla ampliamente la doctrina recogida en el 
libro IV de la Ética:  
 
En aqueste proverbio muestra el marqués la graciosa e honesta manera que devemos tener en 
el contractar con los omes. Ca dize que no devemos ser muy arogantes, ni altivos, ni 
desordenadores con los que tractaremos, ni assí mismo nos devemos abaxar en tanto grado 
que seamos avidos en compañía de sohezes et baxos ommes. Entre las otras virtudes e vicios 
que Aristótiles pone en el quarto delas Ethicas, pone la virtud de magnanimidad, que es 
poner se omme en aquel estado et honrra de que es digno segund su virtud, e guardar omme 
que la dignidad suya no se envilezca. E esto es lo que dize el philosopho: mi honrra e mi 
gloria no la daré a otro. D´esta virtud ay dos estremos e vicios. El uno dize Aristótiles que se 
llama en griego chaymontos, que quiere dezir omme ventoso, altivo e desdeñoso, el qual es 
el que quiere usurpar para sí más lugar e honrra que de derecho le pertenesce. En el otro 
estremo e vicio dize que pecan todos los ommes que con poco coraçón se tienen por 
menospreciados e desechados. E caso que les acaezca honrra e estado, no la reçiben con 
poquedad de coraçon. E de aquesta virtud e estremos faze mencion el marqués en aqueste 
proverbio, onde dize: `No te plegan altivezas indevidas´. Que a los que esto plaze son 
ventosos e vazíos e vanos, como dize Aristótiles. E pone el inconveniente que se sigue, de 
querer omme usurpar para sí más honrra que le pertenesce, diziendo que las tales altivezas 
son abatidas muchas vezes. E assí el omme que se pone en más honrrado lugar que le 
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pertenesce, con grand razón le echarán d´él. E d´estos ombres altivos e vanos dyze Job: el 
varón vano se levanta en sobervia e piensa que nasce libre e sin yugo de subjeción alguna, 
asý como sy fuese de asno campos. E dize adelante: non digo que te rahezes por tal vía que 
seas en compañía de sohezes, ca esto non sería humildad,  mas poco coraçón. E esto es lo 
que prueva Aristótiles en la auctoridad de suso alegada. E el apóstol dezía que, en tanto que 
era apostol de las gentes, él quería honrrar su dignidad e misterio, ni por esto dexó de ser 
humilde, ni la humildad no se levanta de poquedad de coraçón, mas de grand virtud. E lo que 
el marqués aquí reprueva es lo que se fazen rahezes e sohezes con poquedad de coraçón. E 
de aquesta manera de contractar que los onbres avían de tener unos con otros. Dize Socrates 
en el libro De las exortaciones: a los que son cerca de ti non seras altivo ni desdeñoso, que 
aun los siervos apenas pueden sofrir los señores altivos e desdeñosos. El templado tractar e 
fablar todos alegremente. E el templado tractar es, ni ser onbre altivo, ni rahez, e ha de fazer 
por tal manera que por su trato non se vea en compañía de sohezes. (Pedro Díaz de Toledo, 
Glosa al Proverbio VII) 
 
La doctrina aristotélica a partir del libro IV de la Ética se adscribe a la interpretación 
cristiana de tradición tomista acerca de la compatibilidad entre la magnanimidad y la 
humildad. En este sentido, la arrogancia o altivez (vicios por exceso de la 
magnanimidad) no tienen que ver con la `altura´ que caracteriza la superioridad del 
magnánimo. 
A partir del pasaje anterior, podemos relacionar esta virtud con la advertencia de que 
no se debe aspirar viciosamente al `loor´ o `fama´, pero sí a la buena fama (La ganancia 
de mala fama es de contar por perdida, ff.24r-v), que es contraria a aquella que busca 
un brillo excesivo (La buena fama guarda su resplandor en las tinieblas, ff.12r-v). Así 
lo expone también en los Proverbios del Marqués, (LX `Non te plega ser load´, LXI 
`Porque la mesma loor´ y LXII `Los casos de admiración non los cuentes´), donde el 
glosador se sirve de Boecio, en el primer caso, de Salomón, Catón y Cicerón, en el 
segundo, y de Sócrates y San Lucas, en el tercero. Puede resultar coherente que 
Aristóteles no venga aquí citado, pues hemos visto en repetidas ocasiones cómo su 
doctrina ética valora la aspiración a la fama. Esto lleva a pensar que, una vez más, Díaz 
de Toledo se inclina por una moral estoica. 
Por último, de acuerdo con el contexto y formación cultural del Marqués, el 
proverbio XIII (`Inquire con grand cuydado´), defiende que el verdadero `loor´ al que 
un hombre ha de pretender, es el de la sabiduría: 
 
E dize el proverbio que non deve onbre cobdiciar ser letrado por loor mas sciente 
reprehensor de pecado, que los fines delos que aprenden son en diuersas maneras: que nos 
aprendan porque sean conoscidos por sabios, e los publiquen e loen por tales,  que non por 
fin de aprovechar a otros ca la sciencia que saben. E el que fin de aquestos es vanidad, Otros 
aprenden solo por saber caso que non aprovechan con lo que saben, ni los loen dello. E el fin 
destos es curiosidad ventosa. Otros aprenden por edificar e aprovechar los proximos. E el fin 
de aquestos es caridad. Otros aprenden por que sean edificados: et instruydos: E el fin de 
aquestos es prudencia, e estos dos postreros son los que non cobdician ser letrados por loor 
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mas scientes reprehensores del pecado. (Pedro Díaz de Toledo, Glosa al Proverbio XIII) 
 
La aspiración presenta tintes estoicos que se explican por la formación filosófica de 
Pedro Díaz de Toledo y por su trabajo profesional como letrado. Así, la propuesta que él 
hace, a favor de la grandeza de ánimo que debe caracterizar aun rey, valora la 
sensibilidad intelectual y la aspiración a los bienes últimos (inmateriales o espirituales): 
 
Que sea assí templado a natura que en cobdicia de ninguna avaricia sea travado, mas que se 
muestre en todas cosas liberal e misericorde e piadoso. El qual, no solo las cosas humanas, 
mas sobre todo dessee saber las divinas. E tanto confie en la grandeza de su coraçón e se de 
tanto a especulación, que no tenga en grand preçio la vida e menospreçie como varón la 
muerte. (Pedro Díaz de Toledo, Glosa al Proverbio XIII del Marqués de Santillana) 
 
Por lo tanto, puede afirmarse que la presentación de las virtudes que trae Pedro Díaz 
de Toledo a través de las glosas es esencialmente estoica. En este esquema inserta el 
aristotelismo en algunas de sus características expositivas. Por eso, cita al Filósofo a 
propósito de la liberalidad y de la prodigalidad, y en la moderación en la ambición de 
riquezas también se sirve de la Ética, aunque acudiendo al libro VIII y al X y al tratado 
del De anima, y no al libro IV de la Ética. De este sí que toma las propiedades del 
magnánimo casi en su integridad, que corrobora la `sistematicidad´ que ofrecía 
Aristóteles en la clasificación y definición de las características de cada virtud y de esta 
más en concreto. 
Al respecto de la magnanimidad, Díaz de Toledo hará hincapié en dos propiedades: 
la actitud ante las injurias y la fortaleza de corazón. La primera guarda una importante 
relación con la clemencia y la segunda se alimenta de la virtud de la paciencia y de la 
fortaleza en su vertiente de resistencia, tan del gusto de los estoicos. 
Por lo tanto, Díaz de Toledo se sirve de la moral aristotélica pero apoya su discurso 
sobre la tradición estoica y cristiana. Remite a Aristóteles para la base conceptual de la 
virtud y para la clasificación sistemática de algunas de ellas, pero el fondo moral que 
transmite en su glosa responde a una preferencia senequista en el planteamiento de la 
moral. De esta forma, Díaz de Toledo se mantiene fiel a su formación filosófica, al 
carácter nacional que aporta la filosofía estoica, así como al gusto personal que 
manifiesta Santillana en sus Proverbios por el filósofo cordobés. Lo que interesa aquí es 
mostrar cómo Aristóteles se inmiscuye en la exposición ética de ciertas virtudes, en 
compatibilidad o no con otras tradiciones morales, y cómo queda corroborado que la 
liberalidad, magnificencia y, sobre todo, la magnanimidad, son virtudes para las que la 
fuente aristotélica es especialmente recurrente. 
 
4.1.8. Pedro Fernández de Velasco, I Conde de Haro (1399-1470): amigo de reyes.  
La biblioteca de Pedro Fernández de Velasco (1399-1470) es una de las principales 
paradas para entender  el camino de las nuevas orientaciones culturales castellanas del 
Cuatrocientos. El contenido de la biblioteca particular del conde se fijó a partir del 
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Inventario de 1455, diferenciándose del posterior Catálogo de 1553, que corresponde a 
la donación hecha al Hospital de Vera Cruz fundado en 1455 (Lawrance 1984).
354
 
De los 160 ejemplares, me centro en los que copio aquí, aun sin perder de vista en 
ningún momento el resto, los cuales informan de los intereses del conde y de las 
corrientes culturales que recorrían Castilla entonces, en las que hay que insertar la 
recepción de la Ética. En el siguiente fragmento del catálogo, pongo en cursiva las obras 
que analizo y entre corchetes pongo la correspondencia de los ejemplares en el 
Catálogo posterior: 
 
Capítulo I. De los libros de la Sagrada Escritura y eclesiásticos. 
35. Un libro intitulado Vademecum, de dichos de santos y otras sentencias; y el un capítulo 
contiene la promesa y juramento que hizo la Beatitud de Calixto III, siendo eligido de 
procurar de rocobrar a Constantinopla, aunque fuere a riesgo de su propia sangre; escrito de 
mano en pergamino. 
48. Un Memorial de virtudes echo por don Alonso de Santa María, doctor en leyes y deán de 
Santiago y de Segovia, dirigido al príncipe Duarte, infante de Portugal; y ay otro libro de por 
sí del mismo autor y del mismo títuo, que deve estar duplicado. 
66. Orational de don Alonso, obispo de Burgos, que trata de las virtudes theologales, 
intelectuales y morales, y de la oración y de sus efectos. 
Capítulo II. De los historiadores antiguos y romanos y de diversa partes del mundo: 
99. Las Aethicas de Aristoteles, de molde, en romance. 
109. Fray Egidio Romano del Orden de San Agustín, que trata del Regimiento de los 
príncipes, escrito de mano, en latín, en 150 hojas, iluminado, y con manillas de plata y oro. 
120. Libro de Aristoteles a Alexandro, en que por su mandado le escrive cómo ha de ordenar 
su vida y cuerpo y cómo ha de reconocer la naturaleza buena o mala de los hombres; en el 
qual hay otro del mismo Aristóteles sobre el Regimiento de reyes y príncipes, escrito de 
mano, y primero trasladado de arábigo en latín; encarece mucho en este libro el autor a 
Philipo. Y tiene una carta de san Bernardo. 
Capítulo III. De las chrónicas y de las leyes y libros del reyno: 
132. Las Siete partidas del señor rey don Alonso el Savio, comenzadas víspera de San Juan 
Bautista en la era de la Encarnación de Nuestro Señor de 1251 años romanos y 152 días, mas 
fue acavado en siete años; está en el cuerpo la primera y quarta Partidas, escritas de mano en 
papel, sin glosa alguna. 
148. Doctrinal de cavalleros, echo por Joannes de Nebreda, escrito de mano en papel en 119 
hojas. 
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 Diego Arsuaga (2012) ofrece un análisis sobre el inventario de los libros donados al Hospital, a partir 
del contenido conservado en el documento de donación, con signatura AHVC, Ordenanzas del Hospital, 
fols. 17v-18v. Los resultados corroboran los datos expuestos aquí.  
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Con el objeto de confirmar cuáles de estos ejemplares  fueron leídos por el conde o 
constituyeron material de trabajo para otras obras realizadas en su entorno, completo el 
análisis con la información que proporcionan los signos de lectura que recogen algunos 
de ellos, a partir del as manecillas, llaves y glosas. A partir de ellos, trataré de establecer 
los intereses intelectuales y morales relacionados con la Ética aristotélica para, de esta 
manera, hacernos una idea más específica del tipo de acogida que recibió la moral del 
Estagirita en el círculo nobiliario del conde. 
 
4.1.8.1. Vademécum del conde de Haro (Madrid, BNE, MSS/9513). Selección de 
la selección: intención educativa, política e ideológica 
 
La datación que se ha propuesto para el ejemplar BNE MSS/9513 es posterior a 1425 
(a partir del fragmento de Juan de Aurispa incluido en los últimos folios del ejemplar) y, 
como término ante quem, se propone el año 1455 (antes de la donación hecha al 
Hospital de Vera Cruz), lo que confirma que este testimonio  fuera la base para la copia 
que se incluyó en el Catálogo de 1553 (BNE, MSS/9522).
355
 Me basaré en el primero 
de ellos para establecer las conclusiones principales. 
El interés didáctico es fundamental en esta obra, en la medida en que estaba 
destinada a formar parte de las lecturas de los doce hidalgos ancianos, miembros del 
Hospital de la Vera Cruz, fundado por el conde de Haro en Medina de Pomar para 
acoger a estos y asistir a pobres y enfermos (Lawrance 1984: 1074). El encargo parte 
del mismo conde, que encargó a su librarius hacer las copias oportunas, sirviéndose de 
los ejemplares de la biblioteca (Cañizares 2006). El criterio de selección responde, por 
lo tanto, a los intereses de este específico grupo de nobles (Lawrance 1984: 1075 y 1077 
y Cañizares 2006: 267). 
                                                 
355
Se corresponde con el asiento XXXI del Inventario y el 42 del Catálogo En los trabajos que abordan la 
tarea codicológica destacan los de Maria José Muñoz Jiménez y Patricia Cañizares, quienes nos 
proporcionan información sobre el origen y datación de este manuscrito. (Cft. Cañizares Ferriz 2006 y  
Maria Muñoz Jiménez 2007). La existencia de la copia no hace sino corroborar el interés de difusión de 
los contenidos del Vademécum. Comprobar si no hay más copias de ejemplares en el Catálogo. Las 
diferencias en ambos testimonios son mínimas. Cambia el orden de los contenidos y en el segundo se 
incluyen fragmentos referidos al papa Calixto III (1455-1458) que puede ayudar a fechar la copia. 
Fig. 32. Conjunto por materias de la 
biblioteca de Pedro Fernández de 
Velasco. 
 Velasco 
Fig. 33. Romance y latín en la biblioteca 
de Pedro Fernández de Velasco. 
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Los contenidos remiten, por un lado, a la importancia otorgada a la lectura y al 
interés por los sentidos de la literatura sagrada, que constituye materia para la formación 
doctrinal-religiosa transmitida a través de homilías, sermones e interpretaciones 
exegéticas; por otro lado, también se percibe el gusto por los contenidos de carácter 
moral práctico, reflejados en los ejemplares relativos a la materia militar (Vegecio, De 
re militari a partir de Egidio Romano), de la moral práctica y de los consejos sobre la 
labor de buen gobierno, a través de obras de los clásicos (Séneca, Flores notabilium 
dictorum, Pseudo-Séneca, De moribus; Cicerón, Excerpta del De officiis y De amicitia; 
Deffinitiones quatuor virtutum cardinalium; un diálogo de Luciano de Samosata, XII 
Diálogo de los muertos), es aquí donde interviene la doctrina aristotélica, a través de las 
Auctoritates aristotelis ([ex libris Aristotelis] Ethicorum, Rehhtorices, Politicorum, 
Ychonomice, De bona fortuna; Prólogo del pseudoaristotélico Secretum secretorum). La 
materia moral fundamentada en obras clásicas forman parte del código de actuación 
propio de los hidalgos y que son compatibles con la oración y meditación cristiana.
356
  
Los Florilegia latinos surgieron como herramienta de cita para la elaboración de 
obras religiosas en el entorno universitario (Hamesse 1974: 7, 9, 105). La supuesta 
fuente del pasaje de las Auctoritates aristotelis que recoge el Vademécum del Conde de 
Haro es el que Jacqueline Hamesse edita basándose en los 40 ejemplares incunables que 
se conservan con el título Auctoritates Aristotelis, Senecae, Boethii, Platonis…, obra 
que probablemente fue compuesta en la Facultad de Artes de París y que constituye otro 
testimonio de la difusión de la filosofía aristotélica a pesar de las prohibiciones que se 
impusieron sobre algunos pasajes de su doctrina.
 357
 Al ser un principal instrumento de 
consulta y fuente indirecta de la filosofía aristotélica, esta pudo difundirse gracias a 
ellos, sorteando, en cierta manera, la sospecha teológica (Hamesse 1974: 7-9 y 13) o 
realizando una selección acorde con ella (Bianchi 2011: 18). Hemos de acercarnos, 
pues, a las Auctoritates Aristotelis con la cautela propia de una fuente indirecta sin por 
ello menospreciar, sin embargo, el canal de transmisión que supuso. Una evidencia de 
este hecho es la influencia de este florilegio en Celestina, para cuya redacción el autor 
se sirvió de este texto escolar, retomándolo y readaptándolo para unos lectores que 
debían reconocer el texto fuente (Ruiz Arzalluz 1996). En este sentido, igual que en el 
caso de Celestina, el Vademecum del conde de es un testimonio de la confluencia entre 
una obra literaria y una fuente de carácter universitario. Aunque, si bien es cierto, 
conviene matizar que parece que los lectores de Celestina (universitarios) deberían 
reconocer tales referencias para que así la obra diera el fruto que el autor pretendía, en 
el caso del Vademécum tenemos un ejemplo más evidente de cómo un texto elaborado 
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 Según indica en el prólogo de Vasco Ramírez de Guzmán a Juan II a propósito de la traducción de De 
consideratione de San Bernardo, tres de cuyas copias se conservan en los manuscritos BNE MSS/ 9513, 
9522 y 9358, los tres procedentes de la biblioteca del Hospital de Vera Cruz (Cañizares 2011). En este 
prólogo Vasco Ramírez de Guzmán insiste en la necesidad de que los  textos leídos por el rey se 
tradujeran luego en hechos. 
357
 La edición que consulto para confrontar los contenidos del Vademécum con su posible fuente de origen 
es la que edita Jacqueline Hamesse 1974. Cuando me refiero a los números de las sentencias de esa 
edición las pongo entre paréntesis, y cuando me refiero a los seleccionados en el Vademécum los pongo 
entre corchetes.  
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para fines académicos traspasa los umbrales universitarios, destinándose a lectores que 
no tenían por qué haber pisado las aulas ni iban a leerlo en tal contexto. 
En el caso concreto del librarius del conde de Haro, estamos ante una selección de la 
selección de las Auctoritates. Para corroborar que su fuente es este florilegio puede 
servir el orden de las sentencias, que, comparándolo con la edición de Hamesse, 
presenta su misma estructura en todos los casos, exceptuando uno (el libro II), donde 
recoloca una sentencia sustituyéndola por otra posterior. Este modo de actuar quizá se 
deba a que esta segunda sentencia proporciona una definición más completa de 
virtud.
358
 De la misma forma, el resto de selecciones sigue en todo momento el criterio 
de los intereses del compilador y de los destinatarios de la obra. Por eso elige las 
cuestiones prácticas y excluye las excesivamente técnicas o teóricas. Así, en los casos 
que considera necesario, opta por las sentencias que resumen otras, y en otros abrevia la 
original, para lograr así los principios de utilidad sintética y breve, eficaces para la 
formación de los caballeros que iban a leer el Vademecum. 
 
 
Madrid, BNE, MSS/9513, ff62v-63r. 
 
a) Liberales, magníficos y magnánimos: amistad y bienes exteriores 
 
Me centro ahora en algunas de las selecciones y exclusiones referidas a las virtudes 
de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad. Para ello he clasificado las sentencias 
según los siguientes apartados, de acuerdo con: (1) Amistad; (2) Honor y fama; (3) 
Pobreza, riqueza, variabilidad de la fortuna y justicia. 
En todos los casos, además de la Ética, se toman sentencias de las Auctoritates 
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 Elimina la (37) Virtus est habitus, quia habentem se perficit et opus eius laudabile reddit, y coloca en 




librorum De fortuna bona, libri Oeconimicae, librum Politicorum e librorum 
Rhetoricorum, que corroboran la doctrina ética y que pondré en nota en cada caso para 
dejar constancia de tales equivalencias en el contenido. 
En el primer caso, acerca del valor otorgado a la amistad, se observa cómo el libro 
VIII de la Ética es el segundo en cantidad de los que el compilador del Vademecum 
recoge más sentencias (de las 35 de las Auctoritates Aristotelis, elige 28).
359
 En esta 
virtud se pueden incluir las de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad, porque en 
la actuación de los amigos interviene la distribución de riquezas, se compara con la 
virtud de la justicia, y la relación liberal entre los donantes y recipientes y la retribución 
de los bienes repartidos refleja y aporta honor y fama. 
Es comprensible que este capítulo fuera de considerable interés para el conde. Él 
mismo demostró ejercer la virtud de la amistad no viviendo para sí sino para los otros, 
construyendo el propio Hospital de Vera Cruz, preocupándose de la formación de sus 
inquilinos y proporcionando un espacio de intercambio para la conversación. La idea 
aristotélica de la amistad se basa en el intercambio de bienes (materiales y espirituales), 
siempre que la escala social de los amigos sea equivalente en dignidad (o haya un 
interés recíproco). En el espacio del Hospital también quedaba establecida la diferencia 
de categoría entre siervos o pobres (no amigos), frente a la de los nobles hidalgos 
(relación de amistad), a quienes está destinando este Vademecum.
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La sentencia del libro IX Amicitia est maxime bonorum exteriorum permite 
establecer un vínculo con el honor. Este es el máximo de los bienes exteriores y 
constituye el premio de las acciones magnánimas. En la selección de Auctoritates se nos 
dice que Honor magis est in honorante quam in honorato (libro I). Aunque puede 
resultar sorprendente, excluye del libro IV todas las sentencias dedicadas al honor 
(cuando es en este libro donde principalmente se considera el honor como objeto de la 
virtud de la magnanimidad); el conde, sin embargo, ha preferido mantener la doctrina 
sobre el honor a partir del libro VIII (dedicado a la amistad), quedando así realzada esta 
relación como eje fundamental de las actuaciones éticas. 
 
Majoribus datus honor, minoribus vero et indigentibus lucrum, quia honor est retributio 
virtutis et beneficii. 
 
De acuerdo con la propiedad del magnánimo de ser amigo y enemigo manifiesto, el 
conde en su Vademecum deja constancia de la imagen que de sí mismo quiere 
transmitir: la del amigo que dona sus bienes (materiales y espirituales), de acuerdo con 
su dignidad (honor), a los amigos que le han de rendir,  a su vez, los honores merecidos. 
Por lo tanto, la lectura que propone el conde a sus nobles hidalgos corrobora la imagen 
que quiere transmitir: virtuoso, rico y alabado por sus obras materiales e intelectuales. 
La nobleza y la virtud no se dan en todos, según él mismo marca en la sentencia del 
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 Del libro que más sentencias recopila (14 de las 18 totales) es del libro VI, donde queda clara la 
preferencia del Conde por la virtud de la prudencia y de la sabiduría, propia de la experencia de la 
senectud y del estudio. 
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 Auctoritates super librum primum Politicorum, [4] `Homo solitarius, vel est deus, vel bestia.´ 
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libro V de las Auctoritates libri Politicorum: Nobilitas et virtus in paucis inveniuntur. 
En segundo lugar, acerca de la aspiración al honor y la fama, se lee en el Vademecum 
que esta ambición ha de estar siempre sustentada por la virtud. El conde no aspira a 
cualquier fama, no a aquella que nos señala la sentencia del libro VII Fama quam omnes 
famant, omnino non deperditur, sino que propone un programa, aristotélico, en el que 
prima la virtud como motor de los actos, donde no desprecia la fama siempre que esta 
sea consecuencia de la virtud.
361
 
En tercer lugar, en la jerarquía que establece Aristóteles, los bienes materiales 
(riquezas) son menos importantes que el honor, pero son necesarios para adquirir el 
primero, es decir, para poder llevar a cabo obras dignas de grandeza que desemboquen 
en honores. De ahí que el Vademécum recoja las sentencias sobre el concepto de riqueza 
y pobreza y nos diga, en el libro I que para el indigente es imposible obrar bien 
(Impossibile est indigentem operari bona).
362
 En el libro IV recuerda que son más 
alabados los que dan que los que reciben (Laus et gratiarum actio debetur danti et non 
accipienti). El libro V recoge la definición de denarius en relación con la virtud de la 
justicia: est mensura omnium rerum, quia est fideijussor noster in omni adversitate, vel 
necessitate pro qualibet re qua indigemus.
363
 Y en el libro IX insiste en la importancia 
de tener riquezas propias: Quod cum magno labore acquiritur, magis diligitur, ut patet 
de hominibus quarentibus pecuniam a labore proprio. Por lo tanto queda clara la idea 
de la superioridad de aquel que posee riquezas, que le capacitan para ser liberal (dar 
donde debe) y justo (Princeps debet custodire justum), el cual será virtuoso si no actúa 
en perjuicio de sí mismo (Lex prohibet se ipsum interficere) ni de los otros, de acuerdo 
con el bien común. La búsqueda del bien común es donde se basa un tipo concreto de 
amistad (In quibus nihil est commune, in his nec est justitia, nec amicitia)
364
, que le 
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 Sequuntur auctoritates libri Oeconomicae Aristotelis, [6] `Multo gravia fieret quis si honore privetur 
quam si bona eius auferantur.´ Que el manuscrito trae señalizado con la cruz en forma de aspa. 
362
 En las Auctoritatis  II libri Politicorum nos dice que tampoco puede dedicarse a actividades dignas de 
los ricos  [12]  `Impossibile est indigentem bene principari et studio vacare´ y IV libri Politicorum [3] 
`Qui sunt nimis divites et potentes, nec sciunt, nec volunt subjici.´ 
363
 Una definición y clasificación de las riquezas se pueden encontrar también en Auctoritatis primum 
librum Politicorum, [7] Plurimum genus hominum ex terra et fructibus domesticis vivunt, [8] Natura facit 
omnia animalia propter hominem [9] [Duplices sunt divitiae, naturales et artificiales: naturales 
possesiones rerum, artificiales possessiones pecuniae]. 
364
 Auctoritates V libri Politicorum, [5] `Periculosum est principi regum dare magnos honores´ Conviene 
saber guiarse de acuerdo con la virtud  porque las divisiones y luchas provienen precisamente de los 
nobles y sus riquezas, Auctoritates II libri Politicorum, [8] `Plures homines discordant propter 
inaequalitatem possessionum´, V librum Politicorum [3] Con manecilla remarcando la sentencia: 
`Nobilitas generis et divitiae sunt principia et fontes sunt seditionum´, VI librum Politorum [7] señalizada 
con la cruz en aspa. Por eso la justicia es esencial: Aucoritates primum libri Politicorum-[5] `Sicut 
optimum animalium est homo lege fruens, sic pessimum animalium est homo a lege et justicia separatus´,  
[6] `Saevissima injustitia est habens arma´;  II libri Politicorum [10] `Leges inhonestae licet sint in uso, 
possunt aboleri] III-4: sine justitita impossibile est inhabitare civitatem´; III libri Politicorum [5] `Melius 
est civitatem regi viro optimo quam lege optima´; y [6] señalada con cruz: `turba multa melius judicat 
quam unus tantum.´Se refuerza la idea en el resto de tratados aristotélicos que recoge también el 
Vademécum: Retorica, I, [2] `oportet ipsum judicem cognoscere et non addiscere a litigantibus´; [3] 
`amor, odium et proprium commodum saepe faciunt judicem non cognoscere verum.´ y [4]` Rhetorica 
docet justa et vera persuadere et contraria eorum fugere´. 
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traerá los honores debidos a su actuación virtuosa.
365
 
b) Primacía de la virtud ante la variabiliad de la fortuna y la banalidad de los 
bienes terrenos 
 
Que la adquisición de riquezas se debe a la virtud queda corroborado por la 
desconfianza manifiesta hacia la variabilidad de la fortuna.
366
, por eso en el libro VIII 
viene señalada con manecilla y cruz en forma de aspa la sentencia que advierte de la 
inseguridad de la fortuna (Quanto major est fortuna, tanto minus est secura) y en el 
libro VII ya nos ha recordado que Felicitatem super excellens impetit fortuna. Por lo 
tanto, no conviene confiar en la fortuna sino en el propio trabajo y en la virtud. 
 La banalidad de la fortuna queda también reafirmada con el recordatorio de que 
conviene estar preparado a la hora de la muerte.
367
 Insistencia que es constante en el 
resto de obras que recoge el Vademécum, que hace que se clasifiquen en el ámbito de 
las Artes bene moriendi y que no responde sino a otra faceta doctrinal de la biblioteca 
del Hospital, en la que la ancianidad de sus usuarios obligaba a considerar la 
proximidad del final. 
4.1.8.2. Memoriale virtutum  y las virtudes del amigo 
 
La biblioteca del conde de Haro también contiene dos ejemplares de Memoriale 
virtutum de Alonso de Cartagena. El hecho de que esta obra, dirigida originariamente al 
príncipe portugués don Duarte, ocupe las estanterías de una biblioteca nobiliaria, vuelve 
a remitir a la semejanza entre intereses nobiliarios y regios. Digo semejanza y no 
identidad, porque los nobles harían hincapié en una serie, de cuestiones de acuerdo con 
su categoría y posición social, diferentes de las que harían los reyes. 
En el caso de los dos ejemplares de Memoriale vuelve a repetirse la misma situación 
que se ha visto en el Vademecum, el manuscrito BNE, MSS/9212 es copia del BNE, 
MSS/9178, porque el primero fue destinado a la biblioteca del Hospital. 
En las manecillas dibujadas en el manuscrito MSS/9178 se percibe el hincapié hecho 
sobre las virtudes de la prudencia, justicia y templanza. Pero no en menor cantidad (6 
manecillas de las 13 totales) señalan contenidos relativos a la definición y propiedades 
de la liberalidad, la magnificencia y la magnanimidad. De esta última, una vez  más, se 
destaca el interés por el contenido referido a la amistad: 
Decima est quod magnanimus est manifestus amicus et manifestus inimicus et ratio huius est 
quia latenter amare vel lateneter odire proveni (Madrid, BNE, MSS/ 9178, f.54r) 
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 Retorica, I, [16] `Justum est gratiam facere qui gratiam fecit´. 
366
 La cuestión de la influencia de la fortuna en el éxito o fracaso de una vida política de una persona era 
tópico en la historiografía. Aun creyendo en las capacidades individuales del hombre, no excluyen que el 
poder de la fortuna sobre su destino escapa a su propia influencia. No estamos todavía ante una confianza 
absoluta en la voluntad del hombre, pero sí ante la consideración de que, frente a los vaivenes de la 
fortuna, la virtud del hombre puede hacer frente a sus reveses (Nader 1985: 49.50). 
367
 En el libro III señala con la cruz de aspa la sentencia de que Terribilissimum omnium terribilium est 
mors y en el libro X nos recuerda que Quaedam delectant quae postmodum non delectant. 
321 
 
Otro aspecto es en el que se refleja una especial atención es en los contenidos 
relativos a la facultad comunicativa del hombre, así señala el pasaje en que Alonso de 
Cartagena habla de la virtud de la afabilidad (f.61v). La lectura que el conde propone, 
por lo tanto, es coherente con sus intereses nobiliarios en donde la relación de amistad 




4.1.8.3. Consejos de Aristóteles a Alejandro Magno (BNE, MSS/ 9428) 
Junto a la selección de las Auctoritates Aristotelis, el Vademécum incluye el 
Prologus super librum Aristotelis ad Alexandrum De regimine et erudicione regum vel 
principum (ff.69-86), que es el prólogo del pseudoaristotélico Secretum secretorum. Por 
eso, es lógico que encontremos en el asiento 120 de la biblioteca del conde el siguiente 
ejemplar: 
 
Libro de Aristóteles a Alexandro, en que por su mandado le escrive cómo ha de ordenar su 
vida y cuerpo y cómo ha de reconocer la naturaleza buena o mala de los hombres; en el qual 
hay otro del mismo Aristóteles sobre el Regimiento de reyes y príncipes, escrito de mano, y 
primero trasladado de arábigo en latín; encarece mucho en este libro el autor a Philipo. Y 
tiene una carta de san Bernardo. (cit. por Lawrance 1984). 
 
Que se corresponde con el manuscrito BNE MSS/9428 y que contiene un fragmento 
de Flores de filosofía en los folios 1-18 y otro del Secreto de los secretos en el folio 
32v. De estos dos reproduzco aquí los pasajes que traen marcas de lectura. 
En el primer caso, acompañando al pasaje de Flores de filosofía, viene una  nota 
junto a la manecilla diciendo: `nota bien este capitulo ca digno es de memoria´: 
 
En esto devedes mucho meter mientes los que los omes avedes menester, ca la mayor partida 
del seso es en saber bien llevar los omes, et el que esto bien sopiere fazer bivirá en paz et 
avrá buen grado et galardón de ellos. Et debe omne amar a Dios porque es de Dios, et al rrey 
porque es sennor. (Madrid, BNE, MSS/9428, f.15r) 
 
En el fragmento de Secreto trae al margen la anotación `de Aristóteles´ y subraya y 
marca con llaves el siguiente pasaje: 
 
Aquestos son los notables ensennamientos que enbió Aristótiles al rrey Alexandre.  
(…) sey verdadero. Non seas aquexoso.ataja la ira.Da lugar a la varaja. Non escarnescas a 
ninguno,  Fuye del vino. Acuérdate que has de morir. Sey misericordioso. Non aconpañes 
con el nescio o non conosçido. Non de ligero a los dichosos crea. Al enemigo reconciliado 
non des fe. De la cosa perdida non te duelas. Non te quieras gozar dela adversidad del 
proximo. Non quieras contender con el más fuerte que tú. A la mujer nin al moço nunca los 
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 En la copia hecha para añadirla a la biblioteca del Hospital (BNE, MSS/9212), las dos únicas 
manecillas hacen, una, hincapié en la templanza (f.30r) y, la segunda, en la virtud de la afabilidad (f.57v). 
Las cruces en forma de aspa, señalan la virtud de la prudencia, de la justicia y de la afabilidad. 
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tus secretos rrevelarás. Porque las mujeres et los moços encubren lo que no saben. En verdat 
la paz es esclareçimiento de la voluntad, simpleza del coraçón, mansedat del coraçon, 
atamiento del amor, conpannera de la caridat. (Madrid, BNE, MSS/9428, f.32v) 
 
Que aparezca marcada la lectura de estos pasajes confirma lo que ya hemos señalado 
a propósito del Vademécum: el modelo de noble se equipara al de los príncipes en 
virtudes; quien sabe cómo gobernar bien sus tierras y sus gentes, recibirá `galaradón´ 
(honor y riquezas) por ello. A esto se añade la consciencia de la superioridad divina 
(temor de Dios) y de que en esta tierra estamos de paso, por lo que la preparación para 
un bien morir es esencial. Y más todavía si los destinatarios, como decíamos, están 
pasando sus días en tal Hospital, retirados ya de las obligaciones civiles imperiosas y 
descansando en su ancianidad. 
Por lo tanto, las lecturas que propone el conde a sus nobles hidalgos, que él mismo 
ha encargado compilar, reflejan la imagen de noble que quiere transmitir: hombre 
virtuoso, rico y alabado por sus obras materiales e intelectuales. Porque, según la 
sentencia del libro V de las Auctoritates libri Politicorum, que él mismo marca con una 
cruz en forma de aspa, Nobilitas et virtus in paucis inveniuntur (Madrid, BNE, 
MSS/9513, f.66r). La jerarquía está clara, solo los nobles (virtuosos y ricos) pueden 
llevar a cabo tales acciones, con las que demuestran poder material e intelectual y solo 
los poderosos pueden ejercer ciertas virtudes, entre las que se encuentran, precisamente, 
la magnificencia y la magnanimidad. Es Aristóteles quien considera las riquezas 
necesarias para poder acceder a estas virtudes, excluyéndose, por lo tanto, a las que 
deben reunir los príncipes (regidores de bienes y personas); es Aristóteles también quien 
relaciona la grandeza de alma con la nobleza. En este sentido, el conde es magnífico en 
la diligencia de obras de beneficiencia y en la comunicación de sus bienes, y es 
magnánimo, porque es digno de recibir honores por las acciones realizadas. En la 
medida en que el magnánimo se juzga digno de recibir honores, el conde incluyéndose 
entre aquellos que pueden distribuir los bienes y emprender grandes empresas solo. 
Tengamos presente su nada desdeñosa trayectoria política y militar que le valió los 
amplios dominios que poseía
369
 y la donación de sus riquezas a la construcción del 
Hospital de Vera Cruz y al monasterio de monjas de Santa Clara. Al respecto, la 
descripción que Fernán Pérez de Guzmán nos ha transmitido de sus acciones en 
Generaciones confirma esta figura del conde como hombre justo en la administración 
de sus tierras, magnífico en la distribución de sus bienes y magnánimo en el 
acometimiento de las acciones acordes  con su grandeza y dignidad: era `temeroso de 
Dios, inclinado a justicia; no señoreado de ambición por aver fama mas señoreando la 
tentación por aver gloria en la otra; ombre que por ganar honra deseava fazer cosas 
magníficas; deseoso de aver bienes, e sópolos adquerir e acrecentar y muy bien 
conservar (…) algunas vezes fallescía en la virtud de la liberalidad´ (Generaciones, pp. 
96-100). El conde, en fin, en el regimiento de sus señoríos, considera oportuno llevar a 
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 Tanto sus actividades civiles como merino mayor y condestable, como sus actividades militares en la 
frontera de Navarra –que le valieron las villas de Haro y Velorado – (1429), como la importante 
intervención en Olmedo contra los infantes de Aragón, que se le premió con la villa de Frías. 
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cabo una acción educativa conforme al código ético nobiliario. En el caso de los 
ancianos hidalgos, miembros del Hospital, no es de extrañar que las virtudes de la 
prudencia, de la justicia y de la templanza adquieran especial relieve, porque son 
virtudes que, según expuso Aristóteles, requieren experiencia y, por lo tanto, una edad 
avanzada que confirme la misma. Sobre esto último es coherente el hincapié que hace 
en la muerte próxima y en las exigencias de una recta y cristiana preparación, que hunde 
sus raíces en las Artes bene moriendi. 
Respecto al interés que manifiestan los signos de lectura acerca de las virtudes de la 
liberalidad, magnificencia y magnanimidad, es más particular la lectura que presenta de 
la magnanimidad. Fiel a sus intereses personales y a su intención educativa del Hospital, 
el conde de Haro fundamenta el ethos nobiliario en la virtud de la amistad. Esta ya no 
sigue los presupuestos medievales, en los que la liberalidad regia exige de sus súbditos 
una lealtad que, aunque se explica en términos de igualdad de beneficios, implica una 
relación de superioridad (rey) e inferioridad (súbditos). Aquí, el conde de Haro se 
acerca más a una concepción humanista de las relaciones de amistad, en donde la 
comunicación (affabilitas) es ingrediente fundamental. Este grado de conversación 
implica, a su vez, una altura intelectual en la formación. Es el conde el preocupado por 
la formación de sus nobles, es él quien proporciona los instrumentos para ello 
(biblioteca y lugar de estudio que constituye el Hospital). Y es a él, en consecuencia, a 
quien estos nobles deben agradecimiento como benefactor (material, intelectual y 
espiritual). Por lo tanto, la relación de superioridad-inferioridad se produce aquí entre 
noble (conde de Haro) y nobles de menor grado (hidalgos). La magnificencia que 
manifiesta en las expensas dedicadas al hospital, en los gastos y dedicación que supone 
la formación y puesta a disposición de su biblioteca, equipara su preocupación y acción 
a los magnates, porque estas acciones no son solo para su uso personal, sino también 
para el comunitario. Él no pretende exclusivamente mantener y aumentar sus bienes 
terrenales, sino que quiere emplearlos para el bien común, por encima del particular, y 
para el que pone al servicio sus posesiones y sus preocupaciones intelectuales. No es 
esta sino una manifestación de grandeza de ánimo. Sin menospreciar la perspectiva 
militar al servicio del monarca (que queda por descontado en su título de conde y sus 
propiedades), el conde se presenta como un noble rico, poderoso, gobernador, letrado y 
preocupado por la formación en letras. Dentro de las limitaciones de sus coordenadas 
geográficas y humanas, parece que sus actuaciones están planteando, y no solo 
emulando, una equivalencia con las actuaciones regias, proponiendo así una relación de 
amistad, de igual a igual, con el rey. 
 
4.1.9. Alfonso Fernández de Pimentel, III conde de Benavente (1440 y 1461): más 
ejemplos de bibliofilia y posición social nobiliaria 
Los Pimentel eran una de la treintena de familias que constituían la alta nobleza. La 
relación con la familia real es clara en cuestiones políticas; el mismo origen del condado 
se debe a los servicios prestados a Enrique III por Juan Alonso de Pimentel, fundador de 
la casa, en la batalla de Aljubarrota (1398). Juan Alonso Pimentel y Enríquez (nuestro 
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III Conde) sirvió a Juan II y también a Enrique IV, quien le incluyó entre los Grandes de 
España en 1454. Su hermana Juana casaría con Álvaro de Luna en 1430, y la hija de 
este matrimonio casaría con Íñigo López de Mendoza y Luna, II duque del Infantado. 
Esta familia, derivada de un linaje portugués, se inmiscuyó y se adaptó a la sociedad 
castellana y al estilo cultural típico del círculo santillanesco. La relación de servicio y 
cercanía política se demuestra también en el intercambio de libros entre el III conde y el 
mismo rey (es el caso del ejemplar de `Seneca en papel çebti menor glosado que 
traslado Manuel Rodigues de otro libro quel rey nuestro señor presto al señor conde 
con las tablas de papel cubiertas de parche colorado´), lo que confirma la estrecha unión 
de política y cultura que manifestaba su considerable y variada biblioteca. Esta, sin 
embargo, comparada con la de Santillana, puede parecer más medieval que renacentista 
(Nader 1985: 122), lo que, al mismo tiempo, refleja el periodo de transición obligado en 
toda entrada de innovaciones. 
Gracias al inventario que conservamos de la biblioteca del III Conde de Benavente, 
Juan Alonso Pimentel y Enríquez, y a pesar de que `esta era memoria de los libros que 
había en la fortaleza de que no ha quedado ninguno´ (Beceiro Pita 2007: 445-446), 
podemos hacernos una idea de sus intereses culturales. Se ha propuesto la clasificación 
de los volúmenes en tres bloques temáticos (Beceiro Pita 2007): 1) obras bíblicas, la 
patrística, los grandes autores filosófico-religiosos de los siglos VI y VII y la escolástica 
(tratados y glosas de los miembros de las ordenes mendicantes que enseñaban en las 
aulas de París y Oxford). Este es un bloque que ella denomina `pre-renacentista´, donde 
incluye a historiadores, filósofos, literatos latinos y `una reducida presencia de 
Aristóteles´. A pesar de ser reducida, esta presencia incluye precisamente la Ética a 
Nicómaco. 2) En segundo lugar, autores italianos del trecento y castellanos de finales 
del XIV y del XV. 3) Y el último apartado lo califica de `grupo heterogéneo´, 
conformado por crónicas castellanas redactadas en el siglo XIII y primeros años del XV y 
obras `de política y el buen gobierno que deben ejercer los señores, las leyes castellanas, 
la ciencia y el género de vida noble´ (ibídem: 449). Según la clasificación temática 
propuesta y después de la revisión del inventario, se puede afirmar que, además de la 
presencia de obras `escolásticas´, que Di Camillo atribuía como un carácter general de 
las bibliotecas castellanas de la primera mitad del XV (Di Camillo 1976: 113), hay que 
matizar la realidad que transmite el hecho de que poseyera también libros de 
contemporáneos suyos (Villena, Trabajos de Hércules).
370
 A lo que hay que añadir el 
reflejo de las oleadas de humanismo que, en el caso de esta biblioteca, se reflejan en los 
libros de Leonardo Bruni y, lo ya dicho arriba, en el ejemplar de la Ética aristotélica, 
presente a pesar de la reducida representación de obras del Filósofo. Por último, en esta 
biblioteca se cumple asimismo el gusto por el vernáculo, en las traducciones de autores 
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 34. Seneca en papel çebti menor glosado que traslado Manuel Rodigues de otro libro quel rey nuestro 
señor presto al señor conde con las tablas de papel cubiertas de parche colorado.  (35-39: obras de 
Séneca) 38. Los trabajos de Hercoles en papel çebti menor con tablas de papel cubiertas de cuero verde.  
46. El Dante en pergamino con tablas de madero cubierto de cuero colorado. 53. Juan Vocaçio en papel 
çebti menor con tablas de papel cubierto de cuero cardeno. 54. Juan Vocaçio en papel çebti menor con 
tablas de papel cubierto de cuero colorado que escriuio Manuel Rodrigues.  (A.H.N., Osuna, leg. 4210, 
núm.2. Beceiro Pita 2007: 462-468). 
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Literatura italiana 3 (Dante, Boccaccio) 
Literatura latina 3 (dos Trabajos de Hércules, un Virgilio) 
Literatura vernácula 13 (Raimundo Llul) 







Fig. 34. Clasificación por materias de la biblioteca del III conde de Benavente 
 
57. Eticos en papel çebti menor con tablas de papel cubiertas de cuero colorado. (Una obra 
de santo Tomás de Aquino) 
103. Vn libro de heticas en papel çebti menor con tablas de papel cubiertas de cuero verde.  
104. Eticos en pergamino con tablas de madero cubierto de cuero colorado.  
105. Eticos de santo Tomas en pergamino con tablas de papel cubiertas de cuero cardeno.  
(Inventario de los libros del tercer Conde de Benavente, A.H.N, Osuna, leg. 4210, núm.2. 
cit. por Beceiro Pita 2007: 462-485) 
 
Lo que me interesa resaltar es el hecho de que la preferencia por este linaje en la 
corte regia castellana se sustente no solo en cuestiones militares, sino que tenga también 
su reflejo en un estilo cultural en el que, entre los exponentes, se encuentra una 
bibliofilia que está renovando sus orientaciones. En esta nueva dirección se orientan 
también la literatura devocional, los libros de historia o los de materia militar y se 
compagina con el interés por literatura italiana vernácula o por la retórica clásica. En el 
caso de la Ética aristotélica se observa esa misma continuidad: la versión tomista de los 
Comentarios, junto con la paráfrasis de Egidio Romano, viene acompañada de una Ética 
(asiento 104) que nos habla del interés por la materia moral entre los grupos nobiliarios 
(Beceiro Pita 2007: 483). 
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 Incluyo materia militar, libros sobre cetrería y libros de ajedrez. 
372
 Incluyo agricultura, medicina y geometría 
373
 Boecio, Séneca (6), 2 Comentarios a la Ética de santo Tomás, Éticas (2); Cicerón, Juan de Gales,  
Propietas rerum, De sumo bono. 
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4.1.10. Compendio de las éticas adaptado al castellano por Nuño de Guzmán (ca.1410- 
1463, término post quam) 
 
Nuño de Guzmán nació en Córdoba alrededor de 1410, en el seno de una familia 
noble y preocupada por la cultura. Su padre, Luis de Guzmán, maestre de Calatrava, es 
uno de los testimonios de la evolución social y cultural de esta orden, y la labor 
educativa de doña Inés de Torres le valió las alabanzas del humanista Giannozzo 
Manetti. Nuño fue hombre de mundo: viajó a Tierra Santa a los veinte años, en 1432 
residió en la corte de Felipe el Bueno, duque de Borgoña y, después de regresar a su 
tierra, emprendió un viaje a Florencia en 1439, coincidiendo con el Concilio de las 
Iglesias de Oriente y Occidente, con la afluencia de intelectuales griegos, italianos y 
extranjeros que esto lleva consigo. En concreto, Nuño de Guzmán estuvo en contacto 
con Leonardo Bruni, Giannozzo Manetti y Pier Candido Decembrio y entabló una 
estrecha amistad con el librero Vespasiano di Filippo da Bisticci, quien lo incluyó entre 
los hombres retratados en sus Vite di uomini illustri. Estos rasgos ya nos advierten, no 
solo del intercambio cultural entre la Península Hispánica y la Itálica, en el que los 




Focalizo la atención de este personaje en su labor como adaptador o versionador del 
Compendio de las Éticas, que es el resultado a partir del testimonio catalán conservado 
en el manuscrito 296 de la Biblioteca de Cataluña (Cuenca Almenar 2012), que contiene 
la traducción de la Ética de Aristóteles  y del Trésor de Brunetto Latini, realizada por 
Guillem de Copons para Pere d´Artes, canónigo de Valencia (ca.1383-ca.1396). Este 
traductor también trabajó para de Juan I de Aragón (1387-1396), su esposa Violante de 
Bar y Martín el Humano, rey de Cataluña y Aragón (1395-1410) (BITECA texid 1405), 
lo que nos vuelve a hablar de la íntima unión entre el ámbito  cortesano y el clerical en 
la figura-eje del letrado. 
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 Para la vida y obra de Nuño de Guzmán y su influencia en la evolución del humanismo castellano, 
siguen siendo referentes los trabajos de Lawrance 1982 y 1989a. 
Fig. 35. Representación aristotélica en el total de la biblioteca 




La segunda mitad del siglo XV nos vuelve a traer una prueba del continuum entre 
Medievo y el Renacimiento, porque la fuente de la versión catalana es la Summa 
Alexandrinorum (s.XIII). Además, que las lenguas de partida y de llegada son 
vernáculas, lo que confirma el interés de este factor para comprender el Renacimiento 
hispánico. 
 
A fin que más seguro pudiésemos navegar, muy spléndido señor, eché la fonda en dos mares, 
conviene saber en el texto de las Eticas que, a instancia mía, de  la lengua latina en idioma 
ytálico fueron transferidas e elegí el más seguro e calmo que es una esplanación en lengua 
aragonés fabricada, e sin escollos, por que velocemente discurriese a surgir el ancla en el 
deseado puerto. E acostéme aquella la qual fallé más esplícita e menos intricada, segúnd en 
mi proemio que a vos, señor, se dirige ya s´es mencionado.. (Oxford, Bodleian Library, Span 
d.1, f.1r) 
 
La Summa Alexandrinorum se transmite por dos ramas: la primera remite a la 
traducción de Hermann el Alemán en Toledo (1244) y la segunda es la denominada 
redacción patavina, realizada por Engelbert de Admont, cuyo objetivo era realizar una 
edición más clara y comprensible que la de Hermann y que presenta contaminaciones 
con la versión de Grosseteste, pretendiendo seguir el ejemplo del Comentario tomista 
(D´Alverny 1982: 271-272). En esta segunda rama de la transmisión se basó el médico 
Tadeo Alderotti para su traducción de la filosofía moral en el siglo XIII italiano 
(Saccenti 201: 210),
376
 y es en esta versión segunda en la que, según defiende Marchesi,  
se basó también Brunetto Latini a la hora de redactar su libro VI del Trésor (Marchesi 
1903), acudiendo al texto fuente sin tener por intermediario  la versión de Alderotti 
(Gentili 2005: 41-49). Antes se veía cómo Latini pudo tener acceso al texto de la 
redacción patavina en la corte alfonsí. En el primer capítulo veíamos cómo Brunetto 
Latini pudo consultar la Summa Alexandrinorum en la Castilla alfonsí.
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Sin embargo, la pregunta que surge al respecto es por qué el texto catalán toma como 
base la Summa Alexandrinorum, en lugar de tomar la Ética de Bruni, cuando 
necesariamente Nuño de Guzmán había de conocerla, y afinaba más, aparentemente, 
con los presupuestos modernos del Renacimiento italiano. Podrían aducirse varias 
razones: por un lado, que la versión catalana opte por la versión compendiada de 
Hermann el Alemán puede deberse a razones de interés práctico pues, como señala 
Saccenti, el compendio, menos fiel al original, es una mezcla de la filosofía aristotélica 
y neoplatónica que da más pie a la reinterpretación y, por lo tanto, más accesible a una 
determinada divulgación. Por otro lado, a esto se añade el hecho que desde el siglo XIII, 
la labor de Hermann el alemán hizo posible la transfusión de la moral aristotélica bajo 
moldes cristianos (Saccenti 2012: 28-30). 
Otra cuestión para comprender el contexto de esta obra consiste en observar el 
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 La relación entre la ética y la medicina es rasgo característico de Italia, que influyó en al consideración 
científica de la filosofía moral, separada de la teología.  
377
 Agradezco a Juan Miguel Valero Moreno el envío de su trabajo publicado en 2014, gracias al cual 
pude afinar en el análisis de esta cuestión.  
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proceso de transmisión de este compendio,  el ámbito en que se originaron las distintas 
copias y los espacios que fue ocupando. Cuenca Almenar (2014) divide los diez 
manuscritos conocidos en dos familias. A partir de los errores conjuntivos y separativos, 
las subdivide en otras dos familias, quedando así el stemma (BETA manid 1853) 
 

Madrid, Complutense, MS 152

Barcelona, ACA, Ripoll 161 
BNE MSS/6710; Oxford, Bodleian, Span d.1 
αi: 




Cambridge, University, Add MS 8275 
BNE MSS/1204; Vat. Ottob. Lat. 205 
 
 
La familia está formada por el manuscrito Span d.1 de la Bodleian Library, en el 
que Nuño de Guzmán prologa su versión castellana a su hermano Juan de Guzmán, 
primogénito de su casa y cabeza del linaje una vez muerto su padre († 1443); el BNE 
MSS/ 6710, proveniente de la biblioteca de San Vicente de Plasencia, que tanto tuvo 
que ver con el mecenazgo regio isabelino; y el manuscrito ms. Ripoll 161, conservado 
en la institución regia del Archivo de la Corona de Aragón. El que constituye la familia 
 es el manuscrito BH MSS 152, que proviene del ambiente universitario. De los que 
conforman las dos ramas de esta familia, de los testimonios de la i uno proviene de la 
biblioteca del Conde-Duque de Olivares (Esc.K-II-13), otro del ámbito regio de Isabel 
la Católica (BNE MSS/7076, que incluye una carta dirigida a la reina) y, por último, el 
MSS/4514 de la Biblioteca Nacional Española, que recoge muestras de haberse 
utilizado en ámbito escolar (Cuenca Almenar 2012: 31). Por último, de los tres 
testimonios que conforman la segunda rama (ii), uno es una copia realizada en el siglo 
XVIII, que desecho para este análisis por cuestiones cronológicas; otro es el testimonio 
conservado en la Biblioteca Vaticana, al que no he podido acceder y del que es 
conocido su deterioro; y, por último, el manuscrito conservado en la Biblioteca 
Universitaria de Cambridge (Add. MS 8275), proveniente de la colección particular de 
F.J. Norton y del que no he podido extraer datos sobre el contexto de copia.
378
 Por lo 
tanto, a partir de los datos que contamos, de los 8 testimonios cuatrocentistas, cinco 
pertenecen a círculos nobiliarios y uno al ámbito universitario, corroborándose de nuevo 
cómo la Ética traspasa los muros docentes-universitarios y, aunque se sirva de los 
métodos de transmisión allí gestados, alimenta otro tipo de intereses.  
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 Puedo apuntar, sin embargo, las  manecillas que trae el manuscrito, que nos hablan del tipo de 
intereses de un lector, cuyo contexto tampoco identifico todavía. Dos manecilllas se localizan en el libro 
IV y señalan, una, la dificultad que exige la virtud (f.42v) y, otra, la maldad del vicio de la avaricia frente 
a la  liberalidad (f.43r). El resto, diseminadas en los libros I, VI y X señalan contenido referido a la virtud 
de la fortaleza (f.38v y f.69r) y tres fragmentos sobre los deleites de la verdadera felicidad en la búsqueda 




Por último, además de las versiones manuscritas, el Compendio castellano cuenta 
con una considerable representación de incunables: de las prensas de Zaragoza salieron  
doce ejemplares (ca.1489) y nueve de las de Sevilla (1493),
379
 lo que me parece un 
signo claro del interés que el siglo XV castellano prestó a esta versión y del cambio que 
se produciría a partir de ahí en adelante. 
 
4.1.10.1. Factores individuales y contextuales del humanismo de Nuño de Guzmán 
 
La manifestación del humanismo en Nuño de Guzmán puede decirse que sigue una 
evolución (si atendemos a la geografía y su contexto) de tipo cíclica. El primer factor 
que explica su especial sensibilidad de estilo renacentista es la educación que recibió en 
su casa paterna, bajo la supervisión de su madre, según nos cuentan las alabanzas 




Ex quo quantis laudibus, hac praesertim tempestate qua omnis educandorum liberorum cura 
neglecta est, ob talem et tam exactam natorum suorum educationem digna esse videatur, non 
satis dici potest. (…) 
Ubi atuem severiori disciplina eruditos ac litteris tandem doctos et integris moribus institutos 
egregie evasisse cognovit, ea ipsa praeceptoris muneribus fungens coram illis de industria 
vitia crebro detestabatur, virtutes saepe numero laudabat. Atque in primis mendaciorum 
vanitatem et avaritiam, certas quasdam humanae naturae labes ac pernicies, totis viribus 
effugerent multum admodum hortabatur, et ut veritatem atque liberalitatem sectarentur 
apprime suadebat. Illis enim destestabilibus et servilibus vitiis viros effeminarri odiososque 
haberi, his vero praecipuis et erilibus virtutibus homine studiosos ac benemeritos fieri et 
effici asserebat. Et qudo mirabilius est, se frequenter animadvertisse atque multotiens 
calculis ad conficiendam ratiuculam ideo posuisse affirmabat, ut exinde probe atque ut dici 
solet examussim intellegeret quantum inter avaritiam et liberalitatem circumacto anno ad 
amplitudinem patrimonii interesset, quo facto iure iurando nihil eo tempore (ut diximus) 
exacto ad magnitudinem rei familiaris interesse aiebat, an homines avaritia vel liberalitate 
uterentur. Quamobrem eis persuadere conabatur, ut humanum odium sine nimio pecuniae 
studio evitarent, benevolentiam vero hominum benignis et liberalibus laqueis aucuparentur, 
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  Ethica ad Nicomachum [castellano] (atribuída a  Bachiller de la Torre), Zaragoza: Juan Hurus, ca. 
1489 (ISTC No. ia00994000), doce ejemplares y en Sevilla: Meinardus Ungut y Stanislaus Polonus, 5 
Junio 1493 (ISTC No. ia00995000), nueve ejemplares. Para considerar el grado de impacto que tuvo la 
versión castellana, hay que también revisar los datos de los incunables de la versión latina impresos en la 
Península Ibérica: a) Ethica ad Nicomachum. Add: Politica; Oeconomica (Tr: Leonardus Brunus 
Aretinus), Barcelona: Heinrich Botel, Georgius vom Holtz, y Johann Planck, ca. 1473 y Zaragoza: 
Heinrich Botel, ca 1478 (ISTC No ia00984000), 7 ejemplares; b)  Ethica ad Nicomachum. Add: Politica; 
Oeconomica (Tr: Leonardus Brunus Aretinus), Valencia: Lambert Palmart, ca 1473-74 (ISTC No. 
ia00985000), 11 ejemplares; c) Ethica ad Nicomachum (Tr: Leonardus Brunus Aretinus), Barcelona: 
Nicolaus Spindeler, ca. 1481 (ISTC No. ia00987500), 1 ejemplar;  d) Ethica ad Nicomachum (Tr: 
Leonardus Brunus Aretinus), Zaragoza: Pablo Hurus, 22 Sept. 1492  (ISTC No. ia00988000), 10 
ejemplares. Junto al cierto retraso en la impresión de la versión del Príncipe de Viana (basada en 
Leonardo Bruni), que no se imprimió hasta 1509  y de la que contamos con 18 ejemplares 
(CCPB000119494-1 [fecha de consulta 17 de octubre 2014]. 
380
 Cito por la edición de Jeremy Lawrance (1982). 
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quandoquidem id ipsum nihil, ex certa quadam sui expertae ac periclitatae attestatione, ad 
rem domesticam augendam minuendamve pertinere intellegerent. (Giannozzo Manetti, 




El elogio de Gianozzo Manetti a la madre de Nuño de Guzmán como mujer cercana 
a la corte, culta y preocupada por la educación de sus hijos y magnánima,
382
 se 
complementa con los datos que conservamos de su padre, Luis de Guzmán, quien es una 
de las figuras de la aristocratización de una cultura gestada alrededor en las órdenes 
militares (en su caso la de Calatrava). Destaca su labor de patrocinio librario en la 
realización de la Biblia de la Casa de Alba, en la que el interés por un buen romance y 
la preocupación de una exégesis ortodoxa se combina con ciertos aires de realeza, 
deducidos de entre las razones que, dice, le llevaron a patrocinar esta obra, en donde 
manifiesta mostrarse preocupado por las traducciones romances, señalando que los 
reyes han de leer los textos sagrados adecuadamente: 
 
E a la asy demandar nos movio dos cosas: una, que las biblias que oy sson falladas el su 
romançe es muy corrupto; segunda, que los tales como nos avemos necesario la glosa para 
los passos obscuros; (…)e por lo otro se desvia e aparta el omne de esta bien andança: que 
nos veemos que los reyes e señores, sso color de ociosidat desechar e malos penssamientos 
evitar, han su acuçia en lo que dicho es, e apenas se acuerdan de leer en la ley de Dios. E 
como dezimos, la nesçecidat de los trabajos scecantes, luego es en casa oçiosydat. Pero en 
quanto nos, querriamos tanto que despues de dichas las oras, oyr de biblia en los tiempos 




De esta manera, más o menos velada, y corroborada con las miniaturas en donde 
Luis de Guzmán se representa con aires de poderío mayestático (Rodríguez-Picavella y 
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 No hay palabras adecuadas para alabarle el cuidado y atención que ponía en la educación de sus hijos; 
especialmente hoy, cuando la educación sufre tanta indiferencia y descuido. (…). 
Cuando vio que sus hijos habían aprendido las primeras letras bajo esta disciplina estricta, y que habían 
adquirido buenos modales, la señora asumió en sus propias manos el encargo del maestro; en presencia de 
los niños, acostumbraba a criticar lso vicios y alabar las virtudes. Sobre todo, les aconsejaba huir con 
todas sus fuerzas de los dos vicios más peligrosos y ruinosos del género humano, la vanidad de las 
mentiras y la avaricia; y les recomendaba la verdad y la liberalidad. Según ella, aquellos dos son vicios 
detestables y dignos de esclavos, que solo acarrean el afeminamiento y el odio; las dos virtudes contrarias 
son excelentes y dignas de nobles, y rinden al hombre amable y bien visto. Más maravilloso aún, Inés 
solía decir que había hecho un cálculo excto de ganancia sy pérdidas, para ver la diferencia que había en 
los ingresos patrimoniales al fin del año si usaba la avaricia o la liberalidad; y juraba que había 
comprobado, sin lugar a dudas, que en el transcurso del año no había ninguna diferencia entre los 
ingresos del avaro y los del liberal. con esto, intentaba persuadir a sus hijo sde que no incurrieran en el 
odio de los demás poniendo excesiva atención en los gastos, y que se ageniaran el favor de los hombres 
con el anzuelo de los regalos y la liberalidad; porque ella había comprobado con la experiencia que la 
liberalidad no mermaba la grandeza del patrimonio familiar. 
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 Traducción de la Laudatio Agnetis Numantinae, p.292: `Podría decir más de sus virtudes, si no temiera 
prolongar mi oración, especialmente cuando todavía tengo que hablar de los otros uno a uno. Pero hay 
dos cosas especiales que no puedo silenciar, porque siempre señalan la presencia en el alma buena e 
inocente de un ingenio y magnanimidad sobresalientes´. 
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Pérez Monzón 2006: 217).
384
 Esta emulación se confirma con su actividad de mecenas, 
enmarcada, a su vez, en los gustos literarios que caracterizan a la nobleza emergente de 
la Castilla del XV. En este sentido, en el inventario más antiguo que se conserva del 
convento de Calatrava (1495) se constata la primacía de la obra religiosa, pero también 
la presencia de los clásicos Séneca, Aristóteles y Tito Livio. Además consta que tenía 
un Libro del Tesoro (el de Brunetto Latini) y la Visión deleytable de Alfonso de la 
Torre, además de una representación del género de regimientos de príncipes, que no 
hace sino aportar más evidencia de las tendencias cortesanas. 
En este ambiente se crio Nuño de Guzmán, por lo tanto su sensibilidad cultural no se 
debe exclusivamente a sus estancias fuera de España, sino que estas fomentaron una 
semilla que ya había sido plantada en Castilla. Su estancia en Florencia (1439-1440) 
resultó esencial para su progresivo impacto en el humanismo hispánico. Allí se codeó y 
aprendió de primera mano las técnicas y estilo renacentista de Leonardo Bruni y 
Gianozzo Manetti y entabló un eficaz intercambio de libros con Vespasiano da Bisticci 
(Lawrance 1982: 61, 1989: 16 y Gómez Moreno 1997). En 1440 se encontraba de vuelta 
en España. Allí continuó su formación humanística y sirvió de enlace entre Italia y 
España para Pier Candido Decembrio y Alonso de Cartagena y para Pandolfini y 
Alonso de Palencia, o trabajó como agente en la formación de la biblioteca del Marqués 
de Santillana. Además, fue promotor –siguiendo la estela de su padre – de obras de 
intereses humanistas, reflejando a veces cierta superioridad con respecto a sus amigos 
italianos, al no limitarse a ser provisor de manuscritos, sino comisionador de obras 
humanistas (Lawrance 1982: 61). De entre estas se deduce el tipo de intereses que tenía, 
entre los que resultan clave Cicerón y Séneca, por sus contenidos morales, por las 
autoridades clásicas que suponían y el tipo de estilo, así como modelos que suponían 
para un género cada vez más de moda, la biografía. 
Por todo esto, no resulta extraño que fuera Nuño el encargado de remozar una 
versión de la Ética a Nicómaco. Lo interesante es la manera que escoge para hacerlo, no 
imitando los presupuestos italianos, tampoco remontándose hacia los tiempos pasados, 
sino combinando la idiosincrasia nacional con sus intereses particulares, convirtiéndose 
así en otro exponente del Renacimiento castellano. 
 
4.1.10.2. El prólogo de Nuño de Guzmán a la versión castellana del Compendio: 
posicionamiento humanista en Castilla 
 Lejos de mostrar un espíritu de inferioridad, Nuño de Guzmán explica por qué se 
ha servido de determinadas fuentes para la castellanización del Compendio. En primer 
lugar, utiliza la fuente italiana que se tradujo del latín al italiano `a instancia´ suya, 
dejando así clara su posición de mecenas cultural y constancia de su estancia en Italia, 
cuna de la moda renacentista. Acto seguido, dice que le parece más `segura´ manera de 
complementar este Compendio una `esplanación en lengua aragones[a] fabricada e sin 
escollos´. El destinatario es su hermano Juan, no necesariamente ducho en lengua latina 
                                                 
384
 Sobre el mecenazgo ejercido por obispos, arzobispos y, com este caso, por miembros de Órdenes 
militares, cfr. el estudio de Ainara Herrán defendida en la Universidad Complutense en 2011.  
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ni especialmente preocupado en una traducción directa del texto `original´. Nuño de 
Guzmán proporciona a tal destinatario una versión comprensible y asequible de la Ética, 
basándose en dos fuentes romances. De esta manera, las lenguas vulgares quedan 
autorizadas como instrumentos válidos de transmisión de la moral aristotélica: 
 
 A fin que más seguro pudiésemos navegar, muy spléndido señor, eché la sonda en dos 
mares, conviene saber: en el texto de las Éticas que a instancia mía, de la lengua latina en 
idioma ytálico fueron transferidas, e elegí el más seguro e cálamo que es una esplanación en 
lengua aragones[a], fabricada e sin escollos, por que velocemente discurriese a surgir el ancla en 
el deseado puerto. E acostéme aquella la qual fallé más esplícita e menos intricada, segúnd en 
mi proemio que a vos, señor, se dirige ya es mencionado. (…) en el conveniente lugar do 
causava opulente e rica sentencia. Asý que, tomado de amos los originales e mesclado aquello 
que a declaraçión del propósito conviene, urde la tela de la moral texedura o philosófica materia 
a las eroicas virtudes nos persuadir e doctrinar. (Oxford, Bodleian Library, Span D.1, ff.1v-2r) 
 
De la traducción en lengua italiana que menciona se conservan dos manuscritos: 
Universidad de Yale Manuscrito 151 y Esc. f-III-23. He podido acceder a este último, y 
si seguimos la propuesta de Cuenca Almenar de que es otro testimonio de la traducción 
italiana de Leonardo Bruni, y comprobando que no guarda ninguna relación con la 
versión del Compendio, cabe preguntarse si la mención que hace Nuño de la versión 
italiana podría denotar una manera presuntuosa de Nuño de exhibir sus labores 
humanistas y que, por lo tanto, está optando por la versión del compendio 
voluntariamente y no por no tener acceso a la otra versión. En ese caso, estaríamos ante 
una muestra más de que el acceso moderno al texto clásico no iba necesariamente en 
contra de los textos transmitidos por los antecesores medievales, porque estos mismos 
seguían siendo leídos, pero de otra manera. Los destinatarios de la versión explican la 
utilidad didáctica como principal objetivo y si tal `esplanación´ aragonesa, junto con la 
versión de Grosseteste, cubría tal utilidad inmediata y laica, ¿por qué utilizar la versión 
de Bruni? Esta era propia de otros contextos, como, por ejemplo, la bibliofilia 
humanista de gusto italianizante del Marqués de Santillana o la palestra letrada y 
científica de Alonso de Cartagena. 
En la misma línea de utilidad explica la organización del contenido de la Ética y, por 
eso, organiza los capítulos siguiendo su modelo aragonés (exceptuando el resumen que 
este añade tras el título de cada capítulo). Aun así hay que dejar clara la insistencia de 
Nuño en expresar la diferencia entre el texto aristotélico y el que él presenta. Dicha 
diferencia entre el `original´ y la `adaptación´ responde a una sensibilidad renacentista, 
por un lado y, por otro, a una consciencia de que él goza de la `autoridad´ suficiente 
para tal adaptación individual, que hace acorde con unos objetivos conscientemente 
elegidos: 
 
E ya sea, muy virtuosos señor, qu´el prealegado Aristótele[s] non faze distinción, antes 
procediendo usa continuar fasta la fin de cada uno de los diez libros, los quales en un 
volumen se contienen, consideré capitularlos como en la dicha splanación los fallé, por que 
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la luenga suspensión non causase fastidio en la prolixidat de las conclusiones. E asý va 
subordenado en modo que cada materia denota divisiblemente la substancia particular que 













Oxford, Bodleian Library, Span d.1, f.1v y f.49r 
 
Sabedor también de la polémica humanista focalizada en el estilo lingüístico frente al 
afán escolástico de las anotaciones explicativas, deja claro que no hay duda de que el 
estilo de la lengua aristotélica es `elegantíssima´ y que no hacen falta las glosas para 
evidenciarlo y, de servirse de ellas, estas habrían de ser lo suficientemente exquisitas 
para iluminar –y no dificultar – el estilo. Nuño de Guzmán parece estar diciendo que el 
lector puede no solo leer, sino valorar, tal estilo sin necesidad de la función letrada de 
las glosas: 
 
E sy alguno, por la ventura, querrá dezir que se devían notar las actoridades que más 
elegantes o de mayor elegancia en el dicho libro son, respondo que non está y sola una 
palabra en todos los suso dichos libros que non sea elegantíssima. Asý que, a este respecto, a 
todas se les devían fazer notas, no de tinta nin de oro, mas de perlas orentales. Esto se 
entiende quanto a la materia, la qual las virtudes asý esplica que merecíe tal exornato. Mas 
por que la prefación non sea violenta, antes quede en su proporcional continencia, ya el suso 
dicho filósofo oyamos. (Oxford, Bodleian Library, Span. d.1, f.2r) 
 
Nuño de Guzmán, pues, presenta un Compendio con finalidad divulgativa, más allá 
de los presupuestos universitarios aunque sirviéndose de ellos. Él no cumple la función 
de un letrado, sino que se erige en humanista, amante de los libros, que funciona como 
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conducto entre otros humanistas, como agente de bibliotecas, como patrocinador de 
traducciones y como trasladador, él mismo, de un texto aristotélico que reclamaban los 
intereses nobiliarios de su entorno hispánico. 
 
4.1.10.3. Fuente vernácula y aires humanistas en la transmisión de la liberalidad, 
magnificencia y magnanimidad 
 
En primer lugar expongo algunas cuestiones lingüísticas del traslado de la lengua 
aragonesa al castellano. En segundo lugar, me detengo en los puntos de interés 
relacionados con la exposición de las virtudes seleccionadas. 
En primer lugar, la versión es palabra por palabra, con algunas excepciones que son 
las siguientes:  
 
1) El recurso a la hendíadis, por un lado, como es el caso visto en el folio 50r, 
añade junto a `malicia´ el sinónimo `vicio´; mientras que en otros casos elige uno de los 
términos, en concreto, `vicio´ frente a la opción aragonesa de `malicia´, en líneas más 
adelante del mismo folio. 
2) Añade algunas paráfrasis, ausentes en la fuente aragonesa, como las que señalo 
aquí en cursiva: `dar a quien no conviene, e más de lo [que] conviene e quando e cómo 
no conviene lo que retener se deviera´ (f.50r); `E es menospreciador de todas las 
poquedades e es muy verdadero e aborreçe todos los lisongeros e no es admirativo de 
ninguna cosa grande ni tan poco iactante ni alabador de sý mesmo´(f.54r); `E los 
caymos son por el contrario ellos se ponen delante tanbien a las cosas que son inhábiles, 
como a las que tienen disposición e por tanto cometen infinitas erradas e vergonçosas 
reprehensiones e vituperios.(f.54v) 
 3) Elimina el aragonesismo de `prenden´ en `aún el pródigo es mejor que el avaro, 
porque muchos han [tacha `prenden´ del texto aragonés] d´él utilidad´ (f.50v), o elimina 
la expresión `ensemps abaçó´ en la línea siguiente. 
En segundo punto, tres palabras llaman la atención por su relación con Memoriale 
virtutum de Alonso de Cartagena:  
a) Los `albardanes´ como ejemplo de cómo el bannausus, vicio por exceso de la 
magnificencia, da a quien no debe. El término `albardán´ es utilizado también en la 
traducción de Memoriale virtutum (en su versión latina histriones) `segund son aquellos 
que fazen grandes conbites e commo de bodas a los alvardanes e a los que fazen  
b) comedias, e danles muchas cosas´ (Memorial, p.365),385 y no es una palabra muy 
utilizada en los textos en la época (el CORDE registra 15 casos en 19 documentos)
386
  
c) La definición de magnanimidad como `ornamento´ de virtudes. El empleo del 
vocablo `ornamento´ en lugar de `afeyte´(como es el otro caso que hemos visto) 
                                                 
385
 (Del ár. hisp. *albardán 'descarado', y este del ár. clás. bardān 'fresco de mollera, necio'; literalmente 
'friolero'). 1. m. bufón (‖ truhan). Real Academia Española. (2001). Diccionario de la lengua española 
(22.
a
 ed.). Consultado en http://www.rae.es/rae.html   [fecha de consulta 21 de octubre de 2014] 
386
 Término de búsqueda: `albardán´ y `albardan´ y rango cronológico de 1100 a 1500. Real Academia 
Española: Banco de datos (CORDE) [en línea]. Corpus diacrónico del español. <http://www.rae.es> [21 
de octubre de 2014]. 
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también se encuentra en el Memoriale virtutum, de acuerdo con la versión tomista 
`magnanimitas videtur esse ornatus quidam omnium virtutum´ (Summa. IIª-IIae, q. 129 





d) El adverbio `moderadamente´ para definir cómo se deleita el magnánimo en el 
recibimiento de honores. Este adverbio también se encuentra en Alonso de Cartagena 
(moderate en la versión latina)
388
 y , también equiparable a la versión tomista y a la 
traducción de Grosseteste (y separándose de la versión del manuscrito BNE 
MSS/10268, f.59r, que trae tenperadamente).
389
 
Estos paralelismos, en fin, remiten al contexto similar de traducciones del 
Cuatrocientos hispánico. 
Oxford, Bodleian Library, Span d.1, f.50r 
 
En cuanto a la exposición de las virtudes de la liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad hemos de acudir también a las fuentes del Compendio. La Summa 
Alexandrinorum dedica más espacio a la magnanimidad que a las virtudes de la 
                                                 
387
 Que la versión castellana traduce como `la magnanimidad es así commo un arreo de todas las 
virtudes´ (Memorial, p.374). 
388
 Pero tenpradamente en la traducción castellana (Memorial, p. 375). 
389
 Elegir la `moderación´ en lugar de la `templanza´ informa de una tradición lingüística pero, también, a 
una diferencia en terminología filosófica entre la magnanimidad y la templanza. 
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liberalidad y la magnificencia (Saccenti 2010: 224) y, al respecto, ya Gauthier advirtió 
que gracias a esta obra la virtud de la magnanimidad comenzó a conocerse en la Edad 
Media, aunque, según él, de una manera deformada por la transmisión árabe, porque`el 
magnánimo para la Summa Alexandrinorum es el hombre de acción´ (Ferreiro 
Alemparte 1988: 27 y Gauthier 1951: 299-300). De todas formas, como esta versión 
aragonesa deriva de la italiana de Tadeo Alderotti que, a su vez, combinó el Compendio 
de Hermann con la versión tomista y la de Grosseteste, se explica que el resultado del 
Compendio sea equivalente en el tratamiento de las tres virtudes, y que transmita una 
versión más completa (y más aristotélica) de las características de dichas virtudes. 
En segundo lugar, se percibe en el tratado una actualización de los contenidos según 
el contexto social. Un caso es cuando expone a quién se debe conceder honra. 
Aristóteles dijo que `a los de noble cuna, los poderosos y ricos´ (EN, 1124a21) y a los 
dioses a través de los gastos de culto (EN, 1122b20), en otras versiones de la Ética, esta 
honra se equipara a la que se debe a los reyes (Memoriale virtutum y la versión recogida 
en el manuscrito BNE MSS/10268 a propósito de los `altos´), que quedan emulados 
(que no equiparados) al Rey de los Cielos y es esto mismo lo que encontramos ahora en 
el Compendio: 
 
Que la honra es el mayor bien que por premio de las virtudes se da. E, por tanto, a los dioses 
es dada la honrra e a los reyes, e prínçipes e sabios como mayor bien. E el magnánimo 
iustamente recibe estas cosas, que no ay ninguna cosa sabida que sea digna del ánimo grande 
del hombre. E aqueste tal no puede obrar las cosas viles, que a él ninguna cosa no le es 
grande. (Oxford, Bodleian Library Span d.1, f.53r) 
 
La compatibilidad con la doctrina católica no queda aquí explícitamente expuesta. Sí 
se advierte, sin embargo, que el magnánimo no se alegra en exceso ante la buena 
fortuna ni se entristece demasiado cuando le sobrevienen `infortunios´. Pero deja claro 
que estos son negativos y que `a tal hábito virtuoso conferescan mucho los bienes de 
fortuna e, por el contrario, le empecen padecer continuos infortunios de pobreza´ 
(f.53v), por lo que, como siempre se ha dicho, la magnanimidad implica tener riquezas. 
En relación con la humildad, se dice que `aquellos que, indignamente e sin aquesta 
virtud, tienen las grandes dignidades o riquezas, son altivos e menospreciadores e 
iniuradores de los que aquellas cosas no poseen´ (f.53v). De hecho, aquellos son 
`ypócritas y dissimuladores´ porque pretenden adoptar la virtud de la magnanimidad 
simplemente por tener riquezas, y por eso son tan `envidiosos´ y persiguen a los 
magnánimos.
390
  A propósito de este ataque a los envidiosos, Nuño, en su prólogo, 
advirtió que él estaba por encima de aquellos que se dejan llevar por la envidia (en el 
fondo, inferiores por ello): 
                                                 
390
 Que no es fácil cosa sin virtut las grandes fortunas e grandes dignidades sofrirse e son en todo 
ypocritas e dissimuladores queriendo contra fazer el magnánimo e queriendo mostrar que en uno con la 
dignidat o la riqueza les es venida la virtut e tornando dentro de sy mesmos fallan grandes contrariedades 
por lo qual son muy envidiosos e proseguidos de todos los virtuosos e desfavorecedores de todos aquellos 
e los magnánimos han gran verguença en recebir beneficios e con gran pena lo reciben (Oxford, Bodleian 
Library, Span d.1, ff.53v-54r). 
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E otra, recelando la ynvidia, notoria enfermedat e universal passión en toda la specie humana 
en mayor grado que algúnd otro vicio, el qual continuamente multiplicándose obra. E 
plázeme dezir a aquellos que la siguen iróneamente fablando, que buen pro les faga. Asý que 
seremos pacíficos de las semejantes mordeduras si, por razón e non maliciosamente se 
juzgare mi inten (…) [f.2r] mitíalo en el conviniente lugar do causava opulente e rica 
sentencia. Asý que, tomado de amos los originales e mesclado aquello que a declaraçión del 
propósito conviene, urdé la tela de la moral texedura o philosófica materia a las eroicas 
virtudes nos persuadir e doctrinar. (Oxford, Bodelian Library, Span d.1, ff.1v-2r) 
 
En conclusión, Nuño opta por las versiones que él considera más oportunas de 
acuerdo con el objeto y destinatario de su versión.
391
 No hay paráfrasis ni glosas 
explícitas al respecto y esto la acerca a una sensibilidad renacentista que pretende 
presentar el texto per se sin aclaraciones ajenas a la obra aristotélica. Además, como se 
ha visto, las fuentes de las que bebe  avalan las dos tradiciones en pugna: la antigua y la 
moderna, proponiendo que son los destinatarios y, por lo tanto, los determinados 
objetivos, quienes justifican unas fuentes u otras, siendo ambas `fondeaderos´ dignos 
donde el romance pueda echar `el ancla´, para transmitir los contenidos de la ciencia 
moral a todo tipo de públicos y, en especial, a aquellos que deben ponerlos por obra o 
demostrar interés por el comportamiento social que los dignifique. 
 
4.2. TRANSMISIÓN DE LA ÉTICA A NICÓMACO DURANTE EL REINADO DE ENRIQUE IV 
DE CASTILLA (1454-1474) 
El peculiar carácter de Enrique IV contribuyó a que su reinado fuera especialmente 
contradictorio y un tanto desequilibrado. Su coalición con don Álvaro de Luna 
perjudicó a las pretensiones de los infantes de Aragón, pero su tendencia a dejarse llevar 
por los estados de ánimo y su pusilanimidad facilitó la influencia de clanes nobiliarios 
que velaban más por sus propios intereses que por un bien global del reino. Es el caso 
de Juan Pacheco, Pedro Girón o Beltrán de la Cueva, que pretendieron encumbrarse por 
encima de los grandes linajes nobiliarios (los Mendoza, Estúñiga, Velasco, Benavente o 
Medinasidonia), consiguiéndolo sobre todo el primero (Suárez 2001). A pesar de la 
ambición personal, sin embargo, la generalidad de los clanes nobiliarios formaría un 
bloque que luchaba por un co-gobierno entre monarca y nobles. El bien del reino, para 
ellos, consistía en una coalición política entre el rey y los nobles con título (los 
grandes), quienes constituían una `élite política dotada de experiencia acerca de lo que 
convenía hacer´ (Suárez 2001: 228 y 302). Ahí radican las remotas raíces de la creación 
de la Liga de nobles que protagonizaría un programa que `trataba de sustituir al equipo 
que gobernaba por otro que fuera aceptable a todos los grandes o a su inmensa 
mayoría´, en el que reclamaban mayor grado de participación, reflejando una 
                                                 
391
 Esta línea de actuación puede servir para corroborar el argumento de que los lectores privados, en este 
caso Juan de Guzmán, podían permitirse la libertad de elegir textos no estándares para sus lecturas de los 
clásicos, según expuso David Lines en el panel sobre autores y públicos en el Aristotelismo renacentista 
en la Conferencia Anual de la Renaissance Society of America, Berlín 2015, bajo el título `Public and 
Private Philosophy Lectures in Sixteenth-Century Bologna´.  
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`conciencia de partido´ o una `fuerza de decisión´ que destaca en el conjunto político 
castellano (Suárez 2001: 213). También las ciudades adquirirían protagonismo en este 
entramado. Fundamentalmente de ellas partirán las demandas económicas, apelando a 
un alivio en cuestión de pagos y a un descenso en la sintomática otorgamiento de 
dádivas (cartas de hidalguía o donación a corregidores) que perjudicaba a las arcas y a 
las decisiones políticas convenientes (Suárez 2001: 112). 
Para entender el modelo cultural de Enrique IV y su proyección letrada hay que tener 
en cuenta estas circunstancias (Gómez Redondo 2007: 3477) y el carácter y costumbres 
peculiares del rey. Especialmente aficionado a la caza y a la música, mecenas artístico 
reflejado en las magníficas construcciones (fundamentalmente en sus preferidas tierras 
segovianas) y, también según aportan algunos datos, la posesión de libros valiosos que 
utilizaría fundamentalmente como dádivas (Villaseñor 2009: 98-99) y que reflejan cómo 
en su contexto se mantenían ciertos gustos e intereses por la iluminación de los 
manuscritos, rasgo que manifiesta tintes renacentistas (Villaseñor 2009: 105-109). Sin 
embargo, era rey no amigo de las grandes recepciones ni de las relaciones sociales, en 
su reinado `la corte deja de ser el marco en el que se reúnen los letrados´ (Villaseñor 
2009: 3480) y esto influirá en el carácter de la producción letrada, que se traslada a las 
cortes nobiliarias de Carrillo o Fonseca y que será más sobresaliente en el reinado de su 
hermanastro Alfonso (1465-1468), promovido políticamente por un triunfante grupo 
nobiliario. Cabe señalar el hecho de que fue bajo este reinado cuando se compuso la 
Qüistión entre dos cavalleros que, retomando el tópico de las armas y las letras, refleja 
una `transformación ideológica del antiguo estado de los militares viri´ (Weiss 1992: 9) 
y se sirve especialmente del Filósofo para la defensa de las virtudes intelectuales –con 
lugar destacado para la prudencia – como medio para un buen gobierno. La fuente del 
texto aristotélico no ha sido identificada en su totalidad aunque sí la procedencia tomista 
de sus citas (Weiss 1992). El hecho de que este tratado de la nobleza se sirva de 
Aristóteles corrobora la auctoritas que sigue suponiendo el Filósofo para materias de 
gobierno y, en este caso, para la formación de los ciudadanos que debían conformar una 
sociedad de acuerdo con unas nuevas coordenadas cívicas. 
A partir de este panorama brevemente expuesto, puede entenderse que en esta corte 
la representación de bibliotecas generadas sea un tanto menor pero, al mismo tiempo, 
que la presencia de los clanes nobiliarios en el paisaje bosquejado por ellas sea mayor. 
A esto hay que añadir la creación, más allá de las fronteras castellanas pero en relación 
con su configuración política, los vaivenes de la corona de Aragón, en donde se sitúan 
las los intentos y fracasos políticos del príncipe de Viana, quien, como autor de una 
versión castellana de la Ética, ocupa un lugar en estas páginas. 
 
4.2.1. Alvar Pérez de Guzmán y Pedro y Álvaro de Stúñiga (conde y duque de 
Plasencia): continuidad de la bibliofilia nobiliaria 
 
Beceiro Pita califica esta biblioteca de `prehumanística´ y organiza los treinta libros 
que la componen en tres apartados, a partir de sus temáticas. Así, distingue 1) los libros 
de producción histórica (tres libros): los seis de filosofía y literatura latinas: Cicerón, 
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Virgilio y Séneca, Epístolas y De ira y la traducción de Homero por Juan de Mena; y 
los dos de filosofía y literatura griegas: entre los que se localiza una obra de Aristóteles, 
escrita en el inventario como Coronica y que Beceiro Pita propone pudo ser la 
Economica o una mala lectura de Canon (por Canonica). 2) las obras de santos Padres 
de la Iglesia y pensamiento filosófico-religioso altomedieval (seis libros): dos de 
literatura filosófica del incipiente humanismo italiano del siglo XIV: entre los que se 
encuentra Petrarca; un ejemplar de la obra de Santillana, probablemente Diálogo de 
Bias contra fortuna. Y 3) los cinco libros englobados en tratados generales del saber y 
formas de vida nobles: entre los que podríamos localizar el de Vision deleytable; un 
libro de viajes y dos tratados políticos del buen gobierno: el Regimiento Gil de Roma y 
otro de santo Tomás. (Beceiro Pita 2007: 363-364 y 401-405). 
De las bibliotecas de los Stúñiga, los once volúmenes que conforman las del primero 
son: una biblia; un libro de rezos; un tratado del obispo de Cuenca, seguramente fray 
Lope Barrientos; el  Regimiento de príncipes (quizá de Gil de Roma); un par de 
crónicas: entre ellas la del Rey don Ferrando; y un libro del marmotreto (de contenido 
desconocido)  (Ladero Quesada y Quintanilla Raso 1981: 49). La de Álvaro de Stúñiga, 
compuesta por veinticinco volúmenes, presenta una mayoría de obras de carácter 
devoto, sobresaliendo las de fray Juan López, confesor y director espiritual de su mujer, 
Doña Leonor Manrique; también se localiza un ejemplar de los Proverbios, quizá la 
traducción de Pedro Díaz de Toledo (Antelo Iglesias 1991: 52); un Regimiento de 
príncipes; un ejemplar del Calila e dimna; un ejemplar de las Partidas; un Espejo de 
verdadera nobleza de Diego de Valera; y una obra de Pedro Martínez de Osma. 
El interés histórico, el gusto por el vernáculo italiano y por la literatura castellana, 
junto con los tintes filosófico-políticos que se advierten en los regimientos de príncipes, 
ha de combinarse con el predominio de la presencia de Séneca (en pro de la 
imperturbabilidad de ánimo que les exigía a los nobles el enfrentamiento a los vaivenes 
de la fortuna política de su tiempo), junto con el interés didáctico y moralizante que 
manifiestan las obras históricas y filosóficas (Beceiro Pita: 365-366). Por otro lado, 
mientras en la biblioteca de Pedro de Stúñiga se percibe un menor interés por la lectura 
y por la conservación bibliófila, en la de don Álvaro se observa  una preeminencia 
femenina devota junto con intereses contemporáneos de la nobleza de entonces, que 
combinan la presencia oriental con el gusto por la historia nobiliaria y la didáctica 
filosófica; rasgos que, aunque cuantitativamente inferiores, siguen hablando de un 
interés por la materia cívica. 
 
4.2.2. La traducción de la Ética a Nicómaco por don Carlos, príncipe de Viana: 
traducción castellana en una corte renacentista 
 
Hijo de Juan II de Aragón y de Blanca de Navarra, nieto de Carlos III el Noble, 
nacido en Peñafiel (Valladolid) en 1421 y jurado heredero por las Cortes de Navarra en 
1428, gobernó, sin utilizar el título de rey, a partir de 1441. Su inclinación por la corte 
castellana fue uno de los principales factores de enfrentamiento con su padre, quien le 
hizo prisionero en varias ocasiones. Tras su estancia en Nápoles, buscando refugio en la 
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corte de su tío Alfonso V, se reconcilió con su padre quien le concedió las rentas del 
principado de Viana y otras posesiones, pero le prohibió regresar a Navarra y a Sicilia 
(Alvar y Mejías 2009: 32-33). Barcelona, sin embargo, le dio la bienvenida y le 
convertiría en referente de sus aspiraciones. El fracaso de sus intentos de casarse con 
Isabel de Castilla y las constantes negativas al reino de Navarra, vuelven a confirmar 






Madrid, BNE, VITR/17/3, f.iiiv 
 
Aquí vemos una imagen del príncipe circundada por un nimbo, porque el grabado 
donde se basa este dibujo data de la época en que el príncipe recibía culto público en 
Cataluña. En las banderolas que acompañan su figura se leen las divisas latinas: 
Patientia opus perfectum habet – Karolus – Qui se humiliat exaltabitur. Los ángulos 
superiores de la hoja están ocupados en la izquierda por el escudo de armas de Navarra, 
Évreux y Aragón, reinos que clamaba como herencia. A la derecha una rama de castaño 
guarnecida con nueve hojas y seis frutos con una banderola enrollada alrededor que 
lleva las palabras francesas Bonne foy y a sus pies un lebrel blanco con collar azul, que 
aluden a la orden de la Buena Fe y del Lebrel Blanco respectivamente, fundadas por su 
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 Para los datos biográficos y el panorama político que rodeaba al príncipe don Carlos siguen resultando 
útiles los trabajos de Desdevises 1999. En relación a su estancia en la corte de Nápoles conviente tener en 
cuenta el contexto expuesto en Rovira 1990 y Ryder 1992. 
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abuelo Carlos el Noble. A la altura de sus hombros se lee sobre las figuras geométricas 
simétricas las letras a e y,  que podrían reproducir la interjección dolorosa a propósito de 
sus desdichas (Narbona Cárceles 2011). Este retrato defiende una postura política a 
favor de Viana, en la medida en que favorece las peticiones catalanas. Pero el príncipe 
de Viana nació en un complejo reino de Navarra, y aunque conocido por su gusto y 
educación cultural, no tuvo el don de la oportunidad ni de la estrategia política. 
 
4.2.2.1. La formación del príncipe de Viana: desde la Edad Media hacia el 
Renacimiento 
La educación de don Carlos como futuro heredero incluyó también una exquisita 
formación en letras. Desde Nápoles, por en cargo de su tío Alfonso, marcharon para ello 
en 1438 Pere Toroella y Giovano Pontano (Blay Manzanera 1995: 351) así como se 
piensa que Juan de Beaumont ejerció también de tutor del príncipe. Los gustos poéticos 
y musicales debieron ser transmitidos por su madre la reina Blanca, gracias a la cual la 
corte de Navarra fue foco de poetas y juglares navarros, ingleses y franceses. En 
Barcelona el contacto con poetas catalanes, italianos y franceses alimentaría también tal 
sensibilidad. Entre otras cosas, este gusto por la poesía trovadoresca es uno de los 
elementos que sitúan a don Carlos a medio camino entre la Edad Media y el 
Renacimiento (Blay Manzanera 1995: 348). Una cierta preocupación cívica, aunque 
fuera con tintes culturales y no tanto prácticos, se percibe en su Crónica de los Reyes de 
Navarra (1453-1454), que alimenta un interés personal por que su reino se posicionara 
mejor en el disparadero político. Dentro de esta preocupación de corte renacentista se 
sitúa la Epístola a los valientes letrados de Espanya, en la que, mediante el género 
epistolar, presentar un boceto del tratado de la filosofía moral que ha pretendido traducir 
y quiere difundir. 
Los intereses literarios del príncipe se pueden deducir a partir del inventario de su 
biblioteca (23 septiembre-26 noviembre 1461) (Brocato 2012:83-88). Según los cien 
ejemplares que lo componen, sus lecturas o gustos abarcan: la religión cristiana (Biblia 
y exégesis y comentarios de los santos Padres); la caballería (novelas caballerescas y 
formación militar); la historia: crónicas y biografías; la literatura clásica latina (género 
epistolar y la retórica); la literatura italiana (Dante); y la filosofía moral, en donde se 
enmarcan tres testimonios de la Ética aristotélica: uno de ellos su propia traducción, 
otro, los comentarios de Nicolás de Oresme y el tercero, los comentarios tomistas. así 
como habría que incluir en esta línea la lectura moralizante de la historia y de las 
biografías (De viris illustribus, como ejemplo). 
Además de la temática conviene destacar la lengua en que están escritas las obras, 
donde hay una representación considerable del italiano y, sobre todo, del francés.
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Este interés por el vernáculo enmarca la figura y formación literaria del príncipe en el 
contexto del humanismo vernáculo. 
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 Lo que lleva a pensar en la fuerte tradición francesa, por un lado, que caracteriza el Medievo europeo y 
también en las relaciones políticas que se inmiscuyeron en la trayectoria de don Carlos en sus luchas por 
sentarse en el trono. 
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A partir de estas coordenadas, y centrándome en la influencia del Príncipe en la 
cuestión de la filosofía moral aristotélica, quiero destacar dos aspectos que explican la 
labor de la traducción y glosa de las Éticas: en primer lugar, la estancia del príncipe en 
la corte napolitana y, en segundo lugar, el factor de los letrados en la recepción y 
transmisión de su traducción. 
a) Nápoles, corte renacentista 
 
Carlos de Viana, inmerso en la lucha por el trono navarro, acudió en busca de 
protección a la corte de su tío Alfonso V, el Magnánimo el 20 de marzo de 1457. 
Durante su estancia estuvo en contacto con la Academia allí fundada, la primera con 
renombre en el ámbito cultural humanista (Rovira 1990: 28), por la que pasaron 
Antonio Beccadelli el Panormita, Giannozo Manetti, Jorge de Trebisonda, Eneas Silvio 
Piccolomini, Pío II y Lorenzo Valla (Heusch 1993: 99). También pudo tener acceso allí 
a la biblioteca regia de su tío, que contaba con obras de estos humanistas vinculados a 
su corte, obras de cultura clásica (De officiis y las Orationes de Cicerón, Tito Livio, 
Diodoro Sículo, Plutarco, Quintiliano, Terencio, Virgilio y Séneca), junto a otras de la 
filosofía medieval (Epistolae de San Agustín, obras de San Juan Crisóstomo, San 
Jerónimo o, incluso, del valenciano Arnau de Vilanova) y, también, las Éticas de 
Aristóteles, que mandó comprar a través de una embajada diplomática (Gómez Bayarri 
2012: 25),
394
 así como códices religiosos y teológicos.
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 Todo este volumen otorga al 
conjunto de la biblioteca un carácter de globalidad en los intereses (Rovira 1990: 26-28) 
y, al mismo tiempo, nos habla del simbolismo de poder político que subyace a la labor 
de mecenazgo de Alfonso V, quien se preocupó de establecer un aparato cultural en su 
corte como medio de fortalecimiento de su autoridad. Que fuera en Nápoles, durante los 
años 1457-58, cuando el príncipe trabajó en su traducción de la Ética, que se la dedicara 
a su tío y que la hiciera en castellano son factores que no creo deba tomarse como 
demostración de una tarea exclusivamente erudita o como labor de evasión literaria.
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Es decir, el hecho de que buscara no solo patrocinio político, sino también cultural, 
remite a un proceso de adaptación a la idiosincrasia humanista por parte del príncipe, 
quien tenía a su tío o a su corte como espejo. Aunque sea cierto que el humanismo del 
príncipe no tenía por qué ir siempre unido a intenciones propagandísticas, sí que es 
signo de la preocupación cultural de índole práctica que recorría la corte napolitana. 
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 Además de la conservación de una solicitud de obras a un viajero de Venecia, pidiéndole que se trajera 
obras de Ovidio, Estacio, Valerio Flaco, Claudiano, Lucrecio, Silio Itálico, propercio, Catulo, Aulus 
Persius Flaco, Marcial, Servio Honorato y Aelio Donato. Algunas noticias de la biblioteca de Alfonso V 
el Magnánimo 
395
 El trabajo de López-Ríos 2002 aporta datos jugosos sobre los gustos renacentistas que incluye la 
biblioteca regia napolitana. 
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 En la Lamentación por la muerte de Alfonso V, don Carlos de Viana dice que de él esperaba su favor 
para su empresa. ` Ca tuvimos en él sperança de ser nuestros fechos reparados, fuimos d´él amorosamente 
tractado, éramos seguro so el infallible amparo suyo haviendo deleytes sin cuento nin número galas que 
cundían las salas e campos, paz en nuestro  uiyzio, paz en nuestra tierra nin que a nos el razonable dolor 
non otorgue e consienta.(Londres, British Library, Add MS 21120, ff.237rv) y se sabe que durante su 




Quizá en este contexto hay que entender la labor cultural cuya base pretendía ser la 
traducción y propuesta de lectura de la Ética de Aristóteles. 
Se pueden destacar las siguientes características de la traducción del príncipe: a) La 
transmisión de una auctoritas moral clásica en lengua de cultura (castellana); b) La 
elección del texto de Leonardo Bruni como base; c) la coherencia de los presupuestos 
prácticos del Filósofo con las coordenadas políticas y culturales del siglo XV; y c) su 
compaginación con la doctrina cristiana de la mano de santo Tomás son características 
de esta labor traductora y transmisora del príncipe. 
Respecto a la elección del castellano como lengua-meta se pueden aducir varias 
razones: pudo verse influida por ser esta la lengua materna de su tío (Ryder 1987: 39), 
porque Alfonso utilizaba el castellano con preferencia al latín o al catalán en pro de la 
`calidad y fluidez´ estilística que le facilitaba el dominio de esta lengua (Ryder 1992: 
386), añadiendo a esto la representación de literatura castellana en su biblioteca (López 
Ríos 2005). Además, el castellano era la lengua de una de las cortes reinantes más 
influyentes de la Península y Castilla se había posicionado por un momento junto a la 
causa del príncipe. 
Tampoco por casualidad optó por la versión de Bruni como base. Esta selección se 
explica porque era una de las versiones más acorde a los presupuestos del humanismo 
renacentista, tanto en su vertiente cultural -la traducción del prólogo coloca al príncipe 
en el bando que ataca la versión antigua- como en su vertiente social -pues la versión 
del florentino es de carácter aristocrático, contexto en el que príncipe parecía pretender 
implantar su corte regia. Además, el príncipe sigue la trayectoria de Bruni en calidad de 
protegido de Alfonso V, a quien ya le había dedicado en 1440 la traducción de la 
Política de Aristóteles y cuya versión agradeció encarecidamente el rey, asegurando su 
interés sobre `los mejores modos de gobernar´ `confirmados por el más grande y más 
erudito de los filósofos´ (Ryder 1992: 404). Viana transmite así en la corte cultural del 
Magnánimo no solo la imagen de sobrino pedigüeño en busca de apoyo para tratar de 
levantar sus desastrosas campañas militares, sino la de vir doctus que se adapta 
favorablemente al contexto de la cultura renacentista (Heusch 1993: 100). Y es que en 
el Renacimiento, humanistas y príncipes trabajaban al unísono en la gran mayoría de las 
ocasiones.
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 Y en este caso es un príncipe el que está contribuyendo a un entramado 
cultural del que Alfonso V se sirvió para legitimar su autoridad política en Nápoles 
(Cabré 1999: 415 y 417). Porque, en efecto, el Magnánimo desde su entrada elaboró un 
aparato con el que pretendía fortalecer su autoridad política y su imagen de rey-mecenas 
acorde con los presupuestos humanistas del Renacimiento. Y es en este sentido don 
Carlos escribe el prólogo, en el que presenta a su tío como perfecto lector de una obra 
como la Ética: 
 
E yo, señor muy excellente, estimando pues éthica en griego se llama la sciencia de virtud e 
que  non la pertenesce saber sino al que ha havido plática d´aquella, como Aristótiles dize en 
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 Antonio Fontán habla de la relación entre príncipes y humanistas en el siglo XVI hispánico (Fontán 
2008). En el caso del príncipe de Viana estamos, de nuevo, ante las raíces quinientistas de esos 
entramados humanísticos entre cultura y poder político. 
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el capítulo quinto del libro primero, más que a otro, a vos, senyor, se deve endreçar el 
presente tractado. Que assí concebidas en Vuestro muy real e escogido entendimiento, 
quoanto por uso continuo e acostumbrado todas las virtudes tenéys, e discurriendo los 
nombres d´aquellas e non olvidando vuestros gloriosos fechos, non vos pueden ser que 
dignamente confessadas. (Londres, British Library, Add MS 21120, f.1r, Prólogo) 
 
De esta manera, se corrobora la doctrina de los espejos de príncipes en un monarca 
donde los súbditos pueden ver reflejado el modelo de virtud a seguir y, así, corroborar 
su legitimidad monárquica no solo por su acción conquistadora sino, también, por su 
virtud. 
Por último, y respecto a la compatibilidad con la doctrina cristiana, conviene indicar 
que es diferente el interés del príncipe por presentar la moral del Filósofo compatible 
con la religión cristiana de un proceso de cristianización de la Ética. (Pagden 1975: 
304). 
 
b) La figura del letrado en la corte del príncipe de Viana: Alfonso de la Torre, 
Visión deleytable y las cartas de Fernando de Bolea y Galloz 
 
Siguiendo las pistas biográficas que Espinosa recoge y ordena, sabemos que Alfonso 
de la Torre se formó en la Universidad de Salamanca, en el Colegio de San Bartolomé. 
Fue admitido como colegial en 1437, antes de su marcha a la corte de Navarra, a la que 
es más probable que acudiera como letrado, una vez cumplimentada su formación 
universitaria. Las causas que se atribuyen a su traslado a esta corte son varias: pudo ser 
por motivos de enemistad con Álvaro de Luna (J. P. W Crawford, 1913 y Juan de Dios 
Mendoza, 1973) o por el encargo de educar al príncipe Carlos (José Ametler, 1928 y 
Charles V. Aubrun, 1951) (Espinosa 1997: 22), en ambos casos, sin embargo, lo que sí 
es seguro es que entabló relación con Juan de Beaumont. Si fue a este a quien dedicó su 
Visión deleytable, y no al príncipe, parece más prudente afirmar que los intereses del 
bachiller se movían en el ámbito de los letrados favorecidos en la corte, ya que, además, 
no es extraño pensar que a Alfonso de la Torre le interesaría mantenerse cerca de Juan 
de Beaumont, debido a sus conexiones políticas. En este sentido y en la medida en que 
los intereses que circulaban entre los letrados de la corte del príncipe coincidían con (se 
alimentaban de) los intereses intelectuales que se respiraban en Salamanca, Juan de 
Beaumont pudo encargar al Bachiller de la Torre la redacción de Visión deleytable, que 
era acorde con los presupuestos culturales que también se daban en la corte de Navarra. 
En el caso concreto de la moral, el ambiente cortesano buscaba no tanto respuestas 
intelectuales de carácter escolástico universitario, como alimento para las inquietudes 
culturales de carácter cívico, es decir, para ser leída por otros ojos que buscaban otras 
respuestas. Este nuevo público receptor de la Ética y el éxito que produjo en su difusión 
queda manifiesto en el número de ejemplares manuscritos de Visión deleytable (nueve 
conservados) y las ediciones realizadas (siete) entre 1453 y 1538, además de su 
traducción al catalán que fue inmediatamente impresa en 1484 (Heusch 1996: 30), los 
trece manuscritos que se conservan y los tres incunables que se conocen dan cuenta de 
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esta realidad (Salinas Espinosa 1993b: 995). Por eso, que el príncipe llevara a cabo una 
traducción de la Ética en la corte napolitana no es independiente de la formación 
primaria en su corte de origen. El proyecto ético-cultural que planteó a raíz de este 
trabajo confirma esta continuidad. 
 
La Ética en su Visión deleytable: escolasticismo y humanismo en una corte principesca. 
Y el tratamiento de la  virtud de la magnanimidad. 
 
Antes de la marcha a Nápoles, Alfonso de la Torre había escrito su Visión deleytable, 
en la que demuestra conocer los contenidos de la Ética aristotélica. Acerca de sus 
posibles fuentes hay diferentes opiniones: Simina Fărcaşiu piensa que pudo haber 
consultado los comentarios de santo Tomás y de san Alberto Magno, conservados en la 
biblioteca del colegio de San Bartolomé, donde se formó el letrado (Fărcaşiu  1985: 
130). Salinas Espinosa opina, sin embargo, que parece haberse servido de algún 
compendio escolar de filosofía moral, fruto de las clases impartidas en el bachillerato de 
Artes de Salamanca, en donde pudo utilizar la versión de Grosseteste, conservada en el 
ejemplar de Testus Aristotelis Philosophie Morails, Suma Ethicorum, De vitiis e 
virtutibus y que consta en el inventario de la biblioteca de San Bartolomé (Salinas 
Espinosa 1997: 78-80). Lo que es común a ambas hipótesis es que la fuente latina de la 
Ética era la versión antigua de Grosseteste. 
Sobre la influencia de la versión del príncipe don Carlos en Visión deleytable no hay 
opiniones uniformes. En relación a esto, se han propuesto diversas fechas de datación de 
la obra: en unos casos se propone la fecha ante quem 1445 y post quem 1453, afirmando 
que el príncipe se inspiraría en esta obra para su versión de la Ética (Lawrance 1988 y 
Heusch 1996: 30); otros autores, por el contrario, proponen que fue Alfonso de la Torre 
quien se sirvió de la Ética traducida por Viana para la redacción de su obra o, al menos, 
que tal obra cumplió los deseos que el príncipe manifestó en su Epístola exhortatoria a 
los valientes letrados (Salinas Espinosa 1997: 83). En favor de la primera hipótesis, 
Alfonso de la Torre, formado en la universidad salmantina, dedicó Visión deleytable a 
Juan de Beaumont, prior de Navarra, cuando este era Camarero Mayor y condestable 
del Hostal del príncipe de Viana (cargos documentados desde 1443). Fărcaşiu propone 
que Visión fue escrita para la formación del príncipe, y esto puede estar justificado por 
haber sido Juan de Beaumont su antiguo ayo. A su vez, a estos datos se añade la 
sugerencia de que los capítulos 15 y 16 pudieron servir de instrumento de legitimación 
para la causa del príncipe, en pleno conflicto con su padre, al exponerse allí las virtudes 
del buen (y futuro, en principio) gobernante (Salinas Espinosa 1997: 328). Salinas 
Espinosa, por otro lado, no asegura tan certeramente que la obra fuera pensada para la 
educación del príncipe, sino como respuesta a una petición de Beaumont (Salinas 
Espinosa 1997: 31) la cual, se debía a un interés de carácter enciclopédico, que Visión 
cumplía, y, también, según ya se ha dicho, a la intención de don Carlos de cristianizar la 
moral aristotélica, además de la inclusión de cuestiones relativas a la economía y la 
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política (Salinas Espinosa 1997: 83).
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  Lo que es incuestionable a la hora de acercarse 
a una o a otra hipótesis es la relación entre ambas y que el entorno cultural cortesano 
común en el que se gestaron apoya la conexión (Blay Manzanera 1997: 324). De hecho, 
Visión no es una mera exposición de la Ética sino que, además de integrarse en el 
conjunto de un currículum académico más amplio, cuenta con algunas guías prácticas 
para el comportamiento cortesano (Girón-Negrón 2001: 178 y 184). Un signo 
especialmente destacable de Visión es la importancia otorgada a la razón para el acceso 
al conocimiento (Girón-Negrón 2001: XIV-XV), y el intento de armonizar el 
aristotelismo ético con la filosofía heredera de Maimónides, así como con el 
componente cristiano tomista (Girón-Negrón 2001: 24 y 31). 
De entre las tres virtudes, la presentación que hace de las características del 
magnánimo es una de las más claras para entender el aristotelismo que transmite Visión. 
Los dos capítulos en los que exponen las propiedades del magnánimo son los dedicados 
a la virtud de la fortaleza y la templanza. El marco de estas dos virtudes cardinales 
remite a la influencia tomista, para la estructura y a la versión de Grosseteste, para la 
fuente. 
La relación con la fortaleza se plantea de manera casi sinónima con la magnanimidad 
en el siguiente pasaje (el subrayado es mío): 
 
Capítulo 16 `De lo que fabló la fortaleza´ 
E algunos piensan que la fortaleza e la magnanimidad está en el deseo de las honras e de las 
riquezas e aquesto no es verdad, ca la virtud de la fortaleza está en menospreçiar e tener 
aquéllas en poco. E por el contrario los pusylánimos e de pequeño coraçón siguen aquélla 
desmesurada mente, e el magnánimo menospreçia los non durables favores e las pequeñas 
honras e non se espone a todo peligro synon aquel que es honesto e justo. (Alfonso de la 
Torre, Visión, p.304) 
 
Los fuertes son contrarios a la pusilanimidad y a la `poquedad de coraçón´, es decir, 
son magnánimos. En este sentido, Alfonso de la Torre se separa de santo Tomás, porque 
mientras el dominico considera que la ira es una pasión del corazón que no tiene 
contrario, Alfonso de la Torre opina que la covardía es lo opuesto a la ira (Girón-
Negrón 2001: 186). 
Por otro lado, se incluye en esta presentación, la referencia a la vida eterna, acorde 
con los presupuestos cristianos que sigue y propone Alfonso de la Torre, en donde 
conviene especifica que la fama es solo en este mundo y parte, pero no toda, de la 
bienaventuranza eterna. Alfonso de la Torre insiste más en el componente intelectual de 
la felicidad que en el moral (Girón-Negrón 2001: 197-198): 
 
El magnánimo escoge de morir por la virtud, ca más quiere la honesta muerte que la 
desonesta e vituperable vida, a la qual, sy bive, se sige la honra e la fama que son premios de 
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 Las glosas cuatrocentistas que conserva el manuscrito BNE MSS/3367 de don Juan Ferreras corrobora 
que este texto también se estudió en un ámbito académico universitario. Y, en ese contexto, también 
Aristóteles fue el autor preferido para el glosador (Girón-Negrón 2001: 17-21). 
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la virtud e no causas, e, sy mueren, han reposo en la otra vida e fama en aqueste mundo, e 
sýguese por ella buen nonbre a los suyos. E en aquesta manera el omne bive alegre, ca non 
toma de fazer syno aquellas cosas que la prudençia manda e aconseja e las que la justiçia 
enderesça e lo que la grandeza del coraçón e virtud e fortaleza quiere. E aquesta es grant 
parte de la bienaventurança del omne”. E asý fyn la Fortaleza a la fabla e començó a fablar 
la Tenperança. (Alfonso de la Torre, Visión, pp.304-305) 
 
Las propiedades del magnánimo aparecen combinadas también con las derivadas de 
la templanza y acordes con la virtud de la humildad, la benignidad y la misericordia. En 
el siguiente fragmento selecciono las propiedades del magnánimo según la concepción 
aristotélica y subrayo aquellas que no son directamente atribuibles al Filósofo: 
 
En el capítulo 17 `De lo que fabló la temperança´  
Non atribuyas a ty lo que non eres nin mengues aquello que eres. Trabaja como sy las cosas 
tuyas son pocas e pequeñas, o , a lo menos, non sean angostas. Tus vestidos non 
resplandescan nin sean briosos, enpero no sean ynmundos o viles, ca la vileza abominable es 
en la natura. No trabajes cómo llegues riquezas superfluas, que son cabsa de tristezas e 
trabajos, enpero trabaja cómo no seas mendigo nin puesto en neçesydad grande, ca la 
proveza estrema es aborreçida de la condiçión umana, e asý, seyendo contento de la tuya, no 
avrás ynbidia nin perquerirás lo ageno. (…) De las palabras torpes, abstenerte has, ca el su 
uso ynprudençia engendra. Ama más las palabras verdaderas e honestas que apostadas e 
afeytadas; más miren lo que dizes que la manera del dezir. Lo que sabes enséñalo syn 
jactançia; lo que no sabes confiésalo syn vergüença. El mucho reýr quita la reverençia e 
engendra la vegez; no sea el tu riso como en grito de águila, ca esta es señal de sobervio e 
engendra odio. Yten, no seas foraño como de maliçioso nin provocado por los males agenos, 
mas sea tenprado e honesto e en oras devidas. Los juegos sean aquellos que no traygan 
consygo vilezas. Los pasos sean syn roýdo; la boz tenplada, syn bozear. El ocçio sean buenas 
e santas ymaginaçiones. Guárdate del lisonjero nin quieras por lisonjas meresçer la amistad 
de ninguno. Guárdate de la compañía de los viles e alégrate quando desplazes a los malos, 
(…) No seas audaz, nin presuntuoso, sy alguno te reprehende devida mente, piensa que te 
aprovecha; sy yndevida mente, sábete que te aprovecha, e piensa fuyr tú los viçios. (….) 
Perdona de grado; no ensalçes sobre mesura a ninguno nin lo abaxes. (….) A todo omne 
serás ygual sy no menospreçiares a los menores con sobervia e no temires a los mayores con 
la rectitud de la vida. En el ofiçio que tienes no seas nigligente nin altyvo nin enbidioso. A 
todos sey benigno, a pocos familiar; no a ninguno blando, a todos ygual. (…) Non seas 
senbrador de tu fama nin detratador de la agena. (Alfonso de la Torre, Visión, pp.310-311) 
 
La combinación ecléctica de elementos provenientes de diversas filosofías es 
coherente con la finalidad enciclopédica que perseguía Alfonso de la Torre en su obra, 
en la que, además, la herencia de la filosofía judía, la doctrina tomista y la filosofía 
estoica juegan un papel importante (Girón-Negrón 2001: 190). Además, la 
compatibilidad que refleja con la doctrina cristiana sitúa a este autor en la línea de la 
corriente denominada humanismo cristiano, que tan fructífera continuará siendo en el 
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siglo siguiente (Pagden 1975: 304). Es en fin un testimonio más de cómo es preciso 
calar más hondo para comprender algunas de las manifestaciones renacentistas. 
 
El mayordomo y consejero Fernando de Bolea y Galloz y la Epístola a los valientes 
letrados de Espanya. 
 
A propósito de su traducción, y después de haberla terminado, el príncipe escribió 
una carta (ca.1458) con la intención de enviarla a `todos los letrados de Espanya´, 
explicando el motivo y objetivo de su versión de la Ética. Esta `epístola exhortatoria´, 
como él mismo la llama, se dirige a los `valientes letrados ´ españoles en castellano, con 
la petición de que lleven a cabo el proyecto cultural que él comenzó con la versión y 
glosas castellanas de la Ética. 
 El género escogido enlaza con la tradición del género epistolar de corte tan 
renacentista (Lawrance 1988; Gómez Moreno 1994; Binotti 2000 o Serés 2007) así 
como se enmarca en el fenómeno de la lectura de los clásicos en vernáculo, que 
caracteriza el renacimiento hispánico.
399
 Espinosa, sin embargo, matiza la diferencia 
entre esas epístolas y la del príncipe de Viana. Las primeras son respuesta a una 
pregunta inicial, mientras que la segunda es más bien una `carta-tratado´ (Espinosa 
1999: 306) en la que, dando por hecho la formación en letras, anima a un proyecto 
filosófico basado en una serie de premisas establecidas por él y con base en la Ética 
nicomáquea. En este caso no es un oficial letrado el que se dirige a un noble para 
proponerle unas lecturas o aconsejarle una educación,
400
 sino un príncipe el que encarga 
a los letrados un proyecto cultural pensado para toda su corte. En cómo ha de llevarse a 
cabo su proyecto de traducción, versión y difusión de la Ética aristotélica destaca la 
importancia que da a la formación moral, y esta presentada coherente con las directrices 
cristianas. En relación al género, se puede también mencionar la forma dialogada que 
presenta, que remite a orientaciones renacentistas, ya que en ellas el diálogo era una de 
las formas preferidas y la forma dialogada era uno de los medios que se escogió para 
ampliar la difusión de la Ética aristotélica en Italia (Bianchi 2012: 485). 
Sin embargo, muerte sorprendió al príncipe antes de llevar a cabo su proyecto, y fue 
su mayordomo y consejero Fernando de Bolea quien se encargaría de llevar a cabo su 
voluntad. Para ello, este oficial de su corte añadió a la Epístola unas misivas 
introductorias, dirigidas a los reyes de los tres reinos hispánicos: Castilla, Aragón y 
Portugal.
401
 En esas cartas, don Fernando Abarca de Bolea y Galloz se define a sí 
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 Testimonios como el de la Epístola de Cartagena (1384-1456) al Conde de Haro (1399-1470), el Libro 
de las veinte cartas e qüistiones (ca. 1455) de Fernando de la Torre (1416-1475) a su sobrino, el 
epistolario de Alfonso de Palencia (1423-1492) (a partir de la década de los sesenta),  la epístola de 
Hernando del Pulgar (1436-1492) a Gabriel Mendoza o  el de Juan de Lucena (1430-1506) con su 
Epístola exhortatoria a las letras (ca. 1480) dedicada al letrado (notario real) Fernan Álvarez Zapata († 
1504).
 
Lo común es que los destinatarios de este tipo de cartas eran también letrados cercanos al poder o a 
nobles de la misma esfera. En todos estos casos las epístolas buscan asegurarse una función 
imprescindible en la corte, manteniendo así sus propios beneficios. 
400
 Como, por ejemplo, los consejos de Cartagena al conde de Haro. 
401
 Las cuatro misivas y la propia Epístola de manos del príncipe la conservamos en el manuscrito BNE 
VITR/17/3. La trascripción de las cartas de Fernando de Bolea y Galloz (Madrid, BNE,  VITR/17/3) fue 
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mismo como `mayordomo y consejero´ del príncipe don Carlos. El mayordomo era el 
primer oficial de la Casa del rey y de él dependían un número considerable de personas, 
con sus correspondientes ceremoniales y símbolos de poder (Ladero Quesada 1998: 
333-334). Para la función de `consejero´ los reyes escogían miembros de la Casa y 
Corte real, `porque los oficiales que permanecían con el rey (…) debían comportarse 
con lealtad y discreción, así como con prudencia y sabiduría políticas (…) siendo 
capaces de prestar a la monarquía consejos provechosos [a cambio de los cuales] debían 
recibir la correspondiente recompensa regia´ (Quintanilla Raso 2011). Su situación 
privilegiada, por la cercanía al príncipe, era la que les permitía influir en la política y, 
sobre todo, en su propio `encumbramiento personal y de linaje´ (Quintanilla Raso 
2011). Estamos, por lo tanto, ante el ámbito privado de la Casa real y la influencia sobre 
las actuaciones del gobernante en el ámbito público. Los límites entre lo público y lo 
privado en las cortes regias (en este caso todavía principescas) no están todavía 
delimitados plenamente en el Cuatrocientos hispánico, y es en esa tendencia hacia la 
delimitación donde se irá gestando la figura de ese consejero cercano (privado) al rey. 
Fernando de Bolea asume el deber de ultimar la voluntad de su príncipe, difundiendo su 
proyecto cultural filosófico a los letrados de los reinos hispánicos, pero, en esa labor, no 
olvida hacer gala de su oficio de letrado y enviar también otra serie de peticiones de 
tono un tanto personal a favor de su posición social como letrado. En ese sentido, las 
misivas que acompañaban su envío contienen tres puntos en común: 1) La petición de 
ayuda y apoyo para los súbditos, que la muerte del príncipe ha dejado de su mano 
(intereses políticos y económicos). A este respecto, en la de Juan II y Enrique IV, 
reclama el pago por sus servicios como Mayordomo y consejero. 2) La fama de santidad 
del príncipe (autoritas divina afamada). Y 3) el cumplimiento del deseo del príncipe de 
que la versión de la Ética se difundiera entre los letrados de España (principal voluntad 














                                                                                                                                               










Ca tanto amor e reverencia como 
los súbditos de Vuestra Real 
Senyoría le tenían, es de pensar que 
non solo obligación de primogénito, 
mas primero en virtud meritó de la 
fuente de la eterna e beata felicidat 
infundir ánimos de aquellos a usar 
de su franco arbitrio ordenadamente, 
obligándolo con servicios a meritar 
lo que, viviendo, abundante 
satisfacción resçebido havrían. 




e agora por ser sancto espero que 
su intercessión procurará con nuestro 
Senyor de haver tal guoalardón de 
los servicios rescebidos quoales el 
que ofresçe al sacerdote con proferta 
espera. (Madrid, BNE,  VITR/17/3, 
f.2v) 
Vuestra Senyoría 
proceer, e avet 
compasión de la 
tenebrosa ruyna que, 
cayendo encima de los 
criados e servidores 
suyos, la esperança de 
ser gualardonados con 
los muchos servicios 
preferidos queda rota. 
(Madrid, 
BNE,VITR/17/3, f.4v) 
e non cobrando amparo nin 
recort de los que, abandonando 
personas, mugeres, fijos, 
deudosos, fazienda, casas, patria, e 
consumida la edat, disposición, 
tiempo siguiendo los martirios de 
su senyor, liugeros de beneficio e 
vazíos de esperança restan. 




E lexando el interesse de la 
passión que tanto me aflige, ribaré a 
Dios Todopoderoso, que ha hovido 
por bien de sobyr en el çielo impirio 
a mi senyor el príncipe, por le dar 
palma de las batallas que en vida ha 
comportado, con tales senyales de su 
perpetua felicidat quoales en la 
ciudat de Barcelona por muchos 
millares de gentes han seýdo los 
miraglos suyos conosçidos e por 
aucténtico proceso verificados; la 
gloria del quoal mediçina tanto la 
dolencia mía que refrigerio siento, e 
E no olvidaré el 
premio de su loable 
vida, que la divinal 
essencia le ha de tal 
manera colocado en la 
durable felicidat que 
todos los dolientes 
incurables, ribando 
adonde su cuerpo está, 
quedan sanos; e tanto 
número dellos hay, que 
hun millar de sanctos 
con sus miraglos 
justamente porían seer 
en la singularíssima vida del 
quoal contemplando, e más en el 
digno premio que en el cielo por 
ella recibe, reposa tanto mi 
persona y spírito que me alegro, 
esperando rescibir vida solo para 
le como a santo seguir e servir, 
creyendo que su intercessión tal 
favor me prestará con la gracia 
divinal que causa de reparar mis 
errores será para que baxo de sus 
pies en la eterna gloria mi ánima 




mayor gana de le servir siento. Pues 
que en lo passado por príncipe e 
senyor l’obedecí; e agora por ser 
sancto espero que su intercessión 
procurará con nuestro Senyor de 
haver tal guoalardón de los servicios 
rescebidos quoales el que ofresçe al 
sacerdote con proferta espera. 
(Madrid, BNE,  VITR/17/3, ff.2rv) 
canonizados (Madrid, 
BNE,  VITR/17/3, f.5r) 
 
La principal diferencia entre las cartas enviadas al rey castellano y portugués con la 
enviada a Juan II de Aragón es que esta incluye, en primer lugar, la referencia a que la 
justificación de la autoridad monárquica es por virtud primero, además de por 
herencia,
402
 principal máxima moral del Filósofo para la elección del mejor gobernante 
y discurso que puede esconder una defensa de la legitimidad del príncipe, su señor. 
Además esta virtuosidad cívica, propia del legítimo gobernante, viene corroborada por 
el culto de santidad prestado por el pueblo catalán y que tiende a convertir la figura de 
don Carlos en una arriesgada bandera nacionalista. Bolea y Galloz, sin embargo, incluye 
una alabanza a las virtudes del rey de Aragón, quizá para mantener su personal posición 
de favor bajo el monarca reinante (subrayo los pasajes que pueden remitir a esta 
interpretación): 
 
De innumerables passiones e tristezas quoales fasta agora jamás sentí nin creo en lo 
esdevenidor tal asiento en mí tomarán por la muerte de aquel sereníssimo príncipe don 
Karlos, primogénito d’Aragón de gloriosa memoria e mi senyor, tan atormentada mi vida 
queda que della quasi privado ciertamente me podría dezir. E por esso, non será de admirar 
que con la dicha passión, a mescla de la ignorancia [de] que Natura me fizo heredero, lexe en 
la presente preterir quoánta es la pérdova que el universo de la parte cristiana por su 
devotíssima e religiosa vida, ornada de documentos quoales complidamente el títol de 
príncipe que tenía justamente le puede ser admeso, rescibe; no  lexando la que los regnos e 
tierras de la obediencia de la Magestat vuestra, oviendo esguart por ser fijo—¡e tal!—de su 
rey e senyor, dotado de todos los arreos qu’el virtuoso obtener dessea. Ca tanto amor e 
reverencia como los súbditos de Vuestra Real Senyoría le tenían, es de pensar que non solo 
obligación de primogénito, mas primero en virtut meritó de la fuente de la eterna e beata 
felicidat infundir los ánimos de aquellos a usar de su franco arbitrio ordenadamente, 
obligándolo con servicios a meritar lo que, viviendo, abundante satisfación resçebido 
havrían. (Madrid, BNE,  VITR/17/3, ff.1rv) 
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 No sería la única vez. El Panormita había utilizado la biografía como medio de alabanza y legitimidad 
monárquica del bastardo Ferrante, basándola en los méritos personales (virtudes regias) del joven por 
encima de la descendencia dinástica (Cappelli 2007: 222). 
352 
 
En la misma línea podría interpretarse el final de la misiva, donde vuelve a hacer 
referencia a la fidelidad del príncipe hacia su padre: 
 
Por ende, como humil súbdito e servidor de Vuestra Magestat e como codicioso en  el 
servicio del muy claro fijo de Vuestra Senyoría, pido de mucha gracia e mercet ad aquélla 
que mande a los que lumbre de entendimiento poseen de los regnos e tierras de Vuestra 
Alteza que den prompta exsecución en lo que, exortando, el dicho senyor príncipe e fijo de 
Vuestra Excellencia les requiere, creyendo que su promoción les causará doble spírito a 
corroboración de sus intelligencias. E porque indubitadamente creo que aquesta materia es 
delectable a la Magestat vuestra, por serle conviniente e silla escogida adonde las virtudes 
vuestras fazen su morada, e mirando al actor hi obra y el útil que por ella se puede seguir, 
aquí en l’amor paternal y la acostumbrada virtut que origen e principio le fue a paçerse de la 
tal vianda, he hovido pensamiento la presente a Vuestra Senyoría endreçar. E yo tomo cargo 
de los dos regnos que en Spanya están fuera de la obediencia de Vuestra Senyoría 
comunicarles la voluntat y Epístola qu’el dicho senyor fijo de Vuestra Real Excellencia 
tenía, para que devido fin de su ornada devoción resciba. E baxo de la presente Vuestra 
Senyoría verá la carta que yo generalmente a todos los letrados de la Spanya fago; e 
últimamente, la del senyor príncipe fijo de Vuestra Alteza, el original de la quoal de su 
propia mano lo tengo bien goardado. (Madrid, BNE,  VITR/17/3, ff.3rv) 
 
Como oficiales de corte, los letrados ponen su formación en letras al servicio de sus 
intereses políticos, que, por otra parte, resulta un comportamiento coherente con el 
carácter renacentista propio de los studia humanitatis.
403
 En este caso, Bolea y Galloz se 
sirve de la difusión de la versión que de la Ética ha hecho su señor como instrumento de 
autoridad para la elaboración, fortalecimiento y difusión de unos intereses socio-
políticos personales que dependen, a su vez, de una legitimación de la monarquía. 
 
4.2.2.2. La traducción y versión de la Ética 
 
Contamos con cuatro testimonios de esta versión: en primer lugar, el manuscrito 
regio se encuentra en Londres (Bristish Library, Mss. Add. 21210), que es del que 
extraigo los pasajes expuestos aquí; de las otras tres copias, dos están en Madrid (BNE, 
MSS/ 6984, Biblioteca de Palacio Ms. II 2990) y otra en Lisboa (BNP, Ms. LI 213). 
Todas se realizaron en el Cuatrocientos y nos hablan, por tanto, de la considerable 
difusión de esta versión en su tiempo. Además, en 1509 se imprimió por primera vez en 
Zaragoza, en la imprenta de Jorge Coci, bajo el título de La philosophia moral de 
                                                 
403
 Algunos ejemplos son los de Alonso de Cartagena en su Epístola al Conde de Haro, quien demuestra 
su conciencia estamental de letrado, apoyándose en su formación específica en letras al servicio de nobles 
y reyes, y siempre en pro de la monarquía. Lucena está escribiendo su Epístola en un momento en que su 
carrera oficial necesita ser fortalecida (Binotti 2000: 58). Hemos visto cómo en el caso de Fernando de 
Bolea y Galloz, este aprovechará también su carta para pedir ciertos beneficios materiales. Al respecto, 
Lucena visitó la corte napolitana y trabajó como secretario real en 1445 (Weissberger 2012: 503) y que en 
su diálogo De vita beata
403
 escrito más tarde, estando en la corte pontificia de Pio II, deja clara la 
compatibilidad entre armas y letras (Weissberger 2012: 504). 
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Aristotel: es a saber Ethicas, Polithicas y Economicas en romance, y fue encargada por 
uno de los partidarios fieles al príncipe, Juan Alfonso de Navarra. Esta edición incluye 
un prólogo glorificando al príncipe, cuyo autor podría ser este o el propio impresor 























Londres, British Library, Add. 21120, f.1r y 75r 
 
Las características lingüísticas de esta versión nos hablan de la procedencia 
navarroaragonesa del traductor, y, a su vez, confirma cómo tales rasgos se van 




a) Características renacentistas e hispánicas 
 
La versión manuscrita del príncipe incluye un prólogo a Alfonso V así como las 
traducciones de la carta al Papa Martín V y del prólogo de Bruni a su versión. De esta 
manera, el príncipe está adscribiendo su versión bruniana, tradición de moda en la corte 
napolitana. El lujoso códice responde a la estética humanista, según se observa en la 
letra gótica e iluminación esmerada (con bianchi girari, amorcillos y papagayos 
napolitanos), siguiendo la moda florentina. En la parte inferior, dos lebreles blancos, 
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 Algunos de esos rasgos identificables en la lengua de este testimonio son: el uso de ny para 




símbolo de la casa Évreux, sujetando el escudo de Aragón y flanqueados por los 
escudos de Navarra y Sicilia. Los tres escudos están unidos por las dos filacterias que 
portan el lema de Carlos de Viana: `Qui se humiliat exaltabitur´ (Cabré 2000: 420): de 
esta forma, se hispanizan los nuevos gustos humanistas poniéndolos al servicio de la 
política y linaje propios del autor. 
De todas formas, las características de su traducción nos obligan a contemplar tres 
innovaciones con respecto a su modelo bruniano, que corroboran el carácter hispánico 
de la versión. 1) La ordinatio en capítulos y subcapítulos; 2) Su manera particular de 
aplicar la práctica de la traducción ad sensum; y 3) El tipo y características de las 
glosas. 
En el primer caso, la estructura que presenta no es tanto una prueba de 
medievalización como una muestra del continuum entre el Medievo y el Renacimiento. 
El príncipe emplea un orden típicamente escolástico, con la intención de presentar un 
texto más organizado y accesible al lector. Podría tildarse este método de 
medievalizante, pero, al utilizarlo en un ámbito aristocrático, su labor funciona como 
otro ejemplo de lectura profesional que traspasa los muros universitarios y se aplica a 
otro tipo de contextos. Factores estos que resultan determinantes a la hora de 
comprender la evolución del Renacimiento. 
En segundo lugar, el príncipe dice que aplica la teoría de la traducción ad sensum 
según la versión de Bruni, de acuerdo con los presupuestos de san Jerónimo y los 
modelos retóricos de Cicerón. Junto a este procedimiento añade ciertas particularidades 
propias (`libres´): 
 
Ca dize sant Geronimo en la Epistola del muy buen stillo de interpretar, e yo por cierto non 
solamente uso, mas de la libre voz me aprovecho en la interpretación de las griegas e santas 
scripturas, donde el orden es e misterio de las palabras, non solamente la palabra de la 
palabra, mas del seso la sentencia exprimir. E quasi esto dize Tulio en los traslados que fizo 
del Prothágoras de Platón, e de la Yconómica de Zenofonte, e de las dos oraciones 
d´Eschinio e Demósteners. Item Terencio, Plauto, e Cecilio e [H]oracio en su poesía, a los 
quoales seguiendo quise assí mi presente traducción fazer. E, como vuestra señoría meior 
que yo sabe el pozo de la moral philosophía, el Aristótiles fue, e los que después d´él 
scirvieron posadores son. E fago fin porque vos, señor, non enoge tanto ayuntamiento de 
prólogos e introducciones. (Londres, British Library, Add MS 21120, ff. 3v-4r. Prólogo) 
 
Advierte también que sigue la interpretación tomista, pero cuando lo considera 
necesario y, a partir de ello, utiliza su propio criterio para definir y nombrar las virtudes 
de la manera que él considera más adecuada: 
 
Mas donde la sentencia vi ser complidera, por cierto señor d´aquella usé mixta la verdadera 
sentencia de sancto Thomás, claro e cathólico doctor e rayo resplandesciente en la iglesia de 
Dios, esforçándome dar a algunas virtudes e vicios más proprios nombres, como por los 
márgines del libro verá vuestra alteza con declaraciones notado. (Londres, British Library, 
Add MS 21120, f.3v. Prólogo) 
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Por lo tanto, su concepción y práctica de la traducción e interpretación del texto de la 
Ética combina varias tradiciones, siguiendo un criterio personal. Está remitiendo, pues, 
a una traducción `oratoria libre´, que se diferencia de la traducción verbum de verbo y 
de la ad sententiam. Aquí el príncipe traductor se está erigiendo explícitamente como 
promotor personal de un proyecto cultural-ético, que toma como punto de partida la 
tradición y el presente actual de la recepción de la Ética. 
 
b) Glosas: guía de lectura y sensibilidad renacentista 
 
Las glosas sirven para entender la guía de lectura que ofrece el príncipe. Algunas de 
ellas remiten a la relación de contenidos que se percibe en la Ética, proponiendo así una 
lectura global de la obra, manteniendo a lo largo de ella el sentido aristotélico. Otras, en 
las que me detengo un poco más, contienen explicaciones semánticas (definiciones o 
sinónimos), como por ejemplo la que complementa el término para el defecto contrario 
a la liberalidad (exceso en tomar de lo ajeno) que, dice, es acción propia de `rufianes´ y 
`logreros´ (en la versión de Bruni `lenones´ y `feneratores´) y que define en la glosa: 
 
[Glosa] ruffianes: que atiendan la ganancia de sus fembras; logreros: en sus logros y 
deshonestos tractos (Londres, British Library, Add MS 21120, f.80r) 
 
Otras ofrecen algunos datos sobre el proceso de traducción del príncipe a la hora de 
traducir determinados vocablos: algunos son de origen vulgar, según ya advirtió en el 
prólogo pero en otras ocasiones incluye neologismos. Estas dos opciones se seleccionan 
con el objetivo de hacer accesible el `común provecho´ de la moral aristotélica: 
 
E porque vuestra señoría meior pueda notar e fallar la materia que más le plugiere, e porque 
todos los morales se studiaron en aclarescer sus señaladas doctrinas, por el común provecho 
que d´ellas se sigue, aquellas palabras que claras son, en otras tantas del nuestro vulgar e 
proprias convertí. (Londres, British Library, Add MS 21120, ff.3rv) 
[Texto] Mas de los que exceden, el que non temiendo excede, es sin nombre 
[Glosa-Sin nombre] A este, en nuestro vulgar, llamamos loco atrevido. 
 
El tipo de audiencia al que pretende dirigir esta traducción no queda limitada al rey, 
sino que está abierta a no especialistas, para quienes esta utilización de la lengua 
convertía en más accesible el texto aristotélico, haciéndolo así verdaderamente 
comunicativo y democrático. 
En esta misma línea, a través de las glosas aporta ejemplos contemporáneos para 
acercar los contenidos al contexto de los lectores: 
 
Texto: Los adúlteros tanbién por la luxuria mucho osan  
[Glosa-Osan] Como en nuestra España los rufianes que se aguchillan e matan por sus 
amigas. 
(Londres, Britisth Library, Add MS 21120, Libro III, Cap. XI, f.67v) 
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Esta actualización de contenidos remite a una práctica que ya habíamos visto en la 
Edad Media, pero la diferencia fundamental, en el caso de la versión de don Carlos de 
Viana, radica en que estos acercamientos al contexto contemporáneo del lector se 
producen en las glosas y no en el propio texto, lo que nos habla de una sensibilidad 
renacentista. Al respecto, es en las aclaraciones glosadas, diferenciadas de las del 
Filósofo, donde se percibe la personal injerencia del príncipe en el texto original: 
 
Contender. Esto dize el philósopho por el medio non ser nombrado. Pero yo digo contra el 
philósopho que, entre estos vicios, non ay contienda sobre el nombre d´esta virtud. Pues lo 
tengo fallado assí como non se falla contender sobre el medio, pues aquel es aplicado a la 
virtud presente e separado d´estos dos vicios extremos. 
 
Mas Aquí muestra el philósopho la contrariedad d´estos extremos entre sí e dexa la 
contrariedad que del uno para´l medio acata. Pero, segund mi parecer, la ambición es más 
contraria del medio que non la remissión por dos razones: la una porque excede del dever en 
el cubdiciar de las honrras comunes, la segunda por que la remissión se más conforma a la 
humanidad e moderación, como el philósopho dize en el presente capítulo. (Londres, British 
Library, Mss. 21120, f.89r. Libro IV, Cap. 12) 
 
Lo relevante en este caso es no solo que queda clara la diferencia de contenidos, 
pues, en lugar de suplantar el aristotélico lo expone junto a su propia interpretación, sino 
el hecho de que el texto y la glosa estén separados, marcando así una diferencia con el 
trabajo de los glosadores medievales.  
Por último, la utilización del yo personal remite a una autorización de su propia 
lectura e interpretación de la Ética, que sitúa la figura del traductor en una posición de 
autor que no hemos podido observar en ninguna de las versiones y comentarios que 
hemos visto hasta ahora (Minnis 2010). La diferencia que hoy establecemos entre 
traductor y autor no era evidente en la traducción medieval, según ya se ha mencionado 
páginas más arriba, pero lo relevante en este caso es la utilización del yo que sí refleja 
en Viana una conciencia individual de autoría. Leonardo Bruni propuso una traducción 
más fiel al original, Alonso de Cartagena polemizó contra las críticas que el florentino 
lanzó hacia la versión antigua, pero ninguno de los dos se erigió explícitamente en 
intérprete individual de los contenidos de la Ética aristotélica, sino que acudieron a 
comentadores pasados (autorizados) y a sus propios conocimientos lingüísticos y 
filosóficos, posicionándose así como transmisores o trasladadores. A diferencia de estos 
casos, don Carlos de Viana está interviniendo directa y explícitamente en la 
interpretación de la filosofía moral, situándose él mismo como autoridad traductora pero 
también moral y, en cierta manera, superior a la del propio Filósofo. No quiere decir con 
esto que el príncipe pretendiera suplantar a Aristóteles ni a su texto, de hecho expone la 
moral del Filósofo separada abiertamente de su personal interpretación, pero sí que 
parece estar sirviéndose de él para su propia autorización como intérprete de la moral. 
¿Sugiere esto que, además de ser un príncipe espejo de virtudes por sus actos, es 
también por eso el mejor intérprete del discurso que responde a tal estatus social? 
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c) Espejo de príncipes y jerarquía de virtudes: el lugar que ocupan la liberalidad, 
magnificencia y magnanimidad 
 
El concepto de virtud natural se adecúa con la tradición de los regimine principum, 
en donde la autoridad regia se fundamenta en la transmisión hereditaria y se fortalece 
con el comportamiento ejemplar del monarca. Fuera de la naturalidad de las virtudes, el 
príncipe ha indicado su filiación con la tradición tomista, que ya hemos visto en 
Castrojeriz, Alonso de Cartagena o en Visión deleytable, y por eso incluye en su 
`tratado´ moral las virtudes sobrenaturales que el Filósofo no pudo haber considerado 
por su ignorancia en materia de fe. De esta manera, la concepción de virtud en la que se 
sustenta su traducción no perderá de vista que las virtudes `no son en nós por natura´, 
sino que se precisa también la `divinal gracia´ (Epístola a los valientes letrados, f.12v) 
que otorga Dios a `algunas´ personas, donde, por otro lado, quizá pueda percibirse una 
llamada de atención sobre el tradicional carácter sacral de la autoridad regia y que puede 
remitir a una relación entre virtud, razón y gracia, en lugar de limitarse a un acceso 
moral por medio de la razón natural, según plantea la excelencia moral de la 
Antigüedad: 
 
E por quoanto en la traducción de las Éthicas en aquéllas comprehendimos algunos errores, e 
non tan solamente errores del Philósopho mas olvidança de lo más necessario a la felicidat 
humana, por ser privado de aquella lumbre de ffe que a nosotros mediante la sacra religión 
christiana claramente muestra e ensenya, por ende deliberamos fundar el principio del 
tractado en la virtut de ffe. (Epístola a los valientes letrados de España Madrid, VITR/17/3, 
ff.10r-v) 
 
En la Epístola a los valientes letrados de España expone la clasificación de las 
virtudes según la división propuesta por santo Tomás, y así las clasifica en: a) virtudes 
intelectuales: la justicia y sus partes, entre las que se incluye la justicia en la distribución 
de los beneficios o mercedes, `a la quoal ayuntáramos la virtut de franqueza, cuyo 
verdadero orden del de la distributiva justicia non lexos se aparta´; b) virtudes de `la 
parte irascible del ombre: la quoal del ánimo proçede, como son el esfuerço, la grandeza 
de ánimo; c) y por último, las virtudes de la parte concupiscible: entre las que está `la 
magnificencia ´ (Epístola a los valientes letrados, f.12r). 
Las fuentes de las que bebe para las virtudes de la franqueza, grandeza de ánimo y 
magnificencia las señala en las glosas correspondientes y se corresponden todas con la 
Ética de Aristóteles, a las que añade, para la magnificencia y magnanimidad, referencias 
de los comentarios tomistas: 
 
La franqueza: segúnt que la descrive el Philósopho en el quoarto de las Éthicas. 
La grandeza de ánimo: el Philósopho en el quarto, e santo Thomás de la cxxixª fasta la 
cxxxxª. 
La magnificencia: el Philósopho en el quarto, e santo Thomás en la cxxxiiii qüestión. 
(Madrid, BNE, VITR/17/3, f.12r) 
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El proyecto que parece querer promover el príncipe presenta, en la Epístola, más un 
carácter cultural filosófico que propagandístico o socio-político. De todas formas, 
pienso que no hay que perder de vista que fue precisamente este texto del Filósofo el 
que sirvió a diferentes figuras para elaborar, estructurar y corroborar discursos de 
diversa orientación política, ya fueran a favor de un gobierno monárquico o ciudadano-
estatal. El proyecto del príncipe quedaría en eso, en proyecto, pero el hecho de que 
incluyera la primera traducción completa de la Ética al castellano y la realidad de que 
esta fuera considerablemente difundida entre sus contemporáneos, es un dato más que 
corrobora el interés por el texto ético del Filósofo en las cortes nobiliarias hispánicas del 
Cuatrocientos. 
A propósito del lugar que ocupan la liberalidad, magnificencia y magnanimidad en 
esta interpretación y transmisión de la moral aristotélica, el príncipe enumera en el 
prólogo las virtudes que caracterizan a su tío, destinatario de la traducción, y por las que 
se constituye en espejo para el pueblo. La primera de esas virtudes es, precisamente, el 
`esfuerço de coraçón´, como parte de la `grandeza de animo´. Esta jerarquía la toma del 
propio Aristóteles, quien puso `el esfuerço de coraçon primero en orden´.
405
 En la línea 
jerárquica de las virtudes de reyes, desechará la liberalidad `porque non basta a los 
términos e excellentia de vuestras dignidat e costumbres´ (Londres, Bristish Library, 
Add MS 21120, f.2r) y por eso selecciona, en su lugar, la magnificencia (superior en 
grado): 
 
Porque non basta a los términos e excellentia de vuestras dignidat e costumbres, asaz de la 
magnificencia, assí vuestras monedas, los donativos e mercedes que fazéys de cada día, 
quoanto vuestras sumptuosas obras e hedeficios, los arreos de vuestra real persona e los 
aliños de vuestra morada e otras sumptuosas despensas manifestamente declaran. (Londres, 
British Library, Add MS 21120, f.2r) 
 
A propósito de esta virtud, en las glosas en el capítulo V del libro IV, volverá a dejar 
clara la `desigualdad´ y `superioridad´ social de la figura del rey sobre los demás: 
 
Et non ygoal la sumptuosidat del patrón de la galera e del que exhibía los juegos de los 
theatros.  
 
[Glosa – ygoal] es, a saber, en respecto de la persona y en respecto de la obra, ca mayor deve 
ser la de un rey que de un ciudadano. Y es necessario que la despensa sea convenible por 
comparación en aquél que la despiende o aquello en que la despensa se faze. (Londres, 
British Library,  Add MS 21120, f.81r) 
 
                                                 
405
 Ca del esfuerço de coraçón, que primero en orden Aristótiles pone, quien más que vos lo ha 
experimentado, que non en solamente ser de la fortuna combatido, en el comporte loable d´él usastes. 
Mas esto non vos bastará para la grandeza de vuestro real ánimo que el acometimiento d´ella con 
tollerancia  sobrando, mas uso con real denuedo acometiéndola, assí la quesistes sobrando vencer. 
(Londres, British Library, Add MS 21120, ff.1v- 2r). 
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Y lo mismo ocurrirá con la magnanimidad, frente la virtud de las honras comunes: 
Dexo tanbién las honrras comunes, que vuestra magnanimidat non consiente porque todas 
sus virtudes más divinas que humanas parescen. (Londres, British Library, Add MS 21120, 
f.2r) 
 
También se perciben su versión y glosas las relaciones que se dan entre virtudes. Así, 
en una de las glosas del libro IV, especifica las relaciones y diferencias entre la 
magnanimidad y el `esfuerço de coraçón´. La relación con el segundo se deriva de la 
grandeza de ánimo, que manifiesta el que se enfrenta a peligros (no exclusivamente 
físicos). Además esta es una actitud propia del `real animo´ de su tío: 
 
[Texto] El magnánimo, nin en los pequeños peligros, nin muchas vezes se expone. Es, a 
saber por esto, que pequeñas cosas son para que por él se estimen, mas a los grandes se 
dispone  e, quoando en ellos se da, non perdona su vida, como si indigno fuesse del todo 
bivir. (Londres, British Library, Add MS 21120, f.86v) 
 
[Glosa- el magnánimo] aquí el philósopho faze tres cosas. La primera, pone las propiedades 
del magnánimo por comparación de los forános peligros que al esfuerço pertenescen. La 
segunda, pone las propiedades del magnánimo por comparación de los forános beneficios 
que a la liberalidad pertenescen. (Londres, British Library, Add MS 21120, Libro IV,  f.86v) 
 
El príncipe explica su propuesta para hablar de `esfuerço´, y no de `fortaleza´, 
apoyándose en dos argumentos. En primer lugar, refiriéndose al componente físico que 
implica la fortaleza y que es prescindible en el caso del `esfuerço´. Y, en segundo lugar, 
con la relación entre el `esfuerço´ y la `honestidad´, al ser los honores el objeto de la 
virtud de la magnanimidad: 
 
E porque vuestra señoría vea la razón que me movió a scrivir esfuerço e non fortaleza, como 
otros han scripto, es porque la virtud que más en esta parte pertenesce solamente al coraçón, e 
segund nuestra lengua, es el esfuerço e non la fortaleza, la quoal, quantoquier que al ánimo 
pueda ser atribuida, más es del cuerpo que del coraçón. (…) E este vocablo assí es equívoco 
en la lengua latina, como es el de la fortaleza en nuestro romance, que puede ser como al 
cuerpo assí al ánimo atribuýdo. (Londres, British Library, Mss. 21120, f.13r) 
 
Pues propriamente se dize esforçado el que a la honesta muerte e a todas aquellas cosas que 
súbitamente aquella trayan e sin temor. E estas cosas más vezes acontecen en la guerra e ahún 
en la mar y en las enfermedades, es sin temor el varón esforçado. Pero non assí como los 
marineros, ca los esforçados por cierto desfiuzada la salud suya tal género de muerte suffren 
enoiosamente, mas los marineros por la experiencia confían e anima con ellos osan en aquellas 
cosas do es necessario el esfuerço o el fermoso morir, de los quoales nin l´uno nin l´otro en el 
género de tal muerte consiste, nin por cierto las cosas terribles son en una manera en todos los 
hombres. Dezimos ser alguna cosa terrible sobre el ombre que a quoalquier que haya  
entendimiento es terrible, mas las cosas que  son terribles segund el hombre differecen de 
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grandeza. Semeiantemente las osadías el  esfuerçado varón es sin temor como hombre. Por lo 
quoal estas cosas como conviene e como lo dicta la razón comportará por causa de la 
honestidat. Ca este es el fin de la virtud. Pero temen se estas cosas más e menos. Mas verá se 
cuoando ansí se faze como non conviene o por otra semeiante o por la misma manera en 
osando. Pues aquel que las cosas que conviene e por respecto de qué e quoando conviene 
sostiene o teme e osa, aquel es esforçado. Ca assí como es digno e como la razón manda 
padece e obra el esforçado varón. Por ende, el fin de quoal quier acto es segúnd el hábito. E al 
esforçado parece ser honesto el esfuerço. Tal es, pues, el fin ca las cosas particulares al fin se 
determinan. Por ende, por causa de la honestidat el esforçado varón acuéstasse e faze las 
obras del esfuerço. (Londres, British Library, Mss. 21120, ff.63v-64r) 
 
La relación de la magnanimidad con la virtud de la liberalidad viene justificada por 
el hecho de que es el magnánimo el más generoso en la donación de sus beneficios. 
Como consecuencia de esta propiedad, viene la conexión con la relación política entre el 
rey y sus súbditos: 
 
[Texto] E es prompto a bien fazer a otros, pero aborrece recebir beneficio, ca lo uno es del 
superante es, a saber, el dar  y el otro aquel que sobrado es, a saber, el recebir d´él beneficio. 
Pero excede en retribuyr, e ansí faze al otro tenido a él, confiriéndole mayores beneficios de 
los que recebiera. Pero parecen haver memoria de aquellos en qui repartieron sus beneficios, 
mas de los que ellos recibieron non parecen haver memoria, ca inferior es el que el beneficio 
recibe de aquel qui lo da. Mas el magnánimo quiere ser superior y las cosas que dio, oye de 
grado, y enoiosamente las que recibió..  
 
[Glosa es prompto] en esta parte el philósopho pone cinco proposiciones d´esta virtud. La 
primera, que es conforme a la franqueza. La segunda, que retribuye de lo que rescibió. La 
tercera, que se delecta más de dar que de rescibir. La quarta, que de mejor grado oye lo que 
dió que lo que rescibió. La quinta, que le pertenesce mostrarse no de nada menesteroso salvo 
habundado.  (Londres, British Library, Add MS 21120, f.86v) 
 
De todas maneras, de acuerdo con lo que se ha dicho en el prólogo, la grandeza de 
las acciones remite a la magnificencia, y no a la liberalidad, de Alfonso V. Entre las 
empresas grandiosas en que un magnánimo emplea sus gastos, se encuentran los 
proyectos culturales (arquitectónicos y obras de arte) de los que el rey napolitano fue 
mecenas. El sobrenombre de magnánimo se le atribuyó a Alfonso V precisamente por 
estas labores (Ryder 1992: 377-437). Él mismo se rodearía de una serie de relatores 
humanistas que configura tal imagen que, a su vez, fortalece su poderío (Cappelli 2007: 
211).
406
 Pero como lo propio de la magnanimidad es la recta recepción de honras, 
                                                 
406
 Poggio Bracciolini realizaría una versión de la obra de Xenofonte Cyroapedia dedicada a Alfonso V 
en 1447 y en cuyo prólogo el protegido establece la comparación entre Alfonso V y la grandeza de 
Escipión el Africano. Antonio Becadelli, el Parnomita le comparará con Alejandro (Magno) en su De 
dictis et factis Alfonsi regis. Y es precisamente este autor quien atribuye por primera vez a Alfonso el 
sobrenombre de `Magnánimo´. Gianozzo Manetti comparará a Alfonso con Pompeyo (el Magno) en sus 
cartas de 1455. Y por la misma época Vespasiano da Bistici redacta una biografía para el rey en el que le 
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dignas y premios de su virtud, especificará que los únicos beneficios de los que el 
magnánimo se gloría recibir son las honras en recompensa de su buen comportamiento 
ético: 
 
[Texto] Por cierto el magnánimo digno es de grandes cosas e será siempre muy bueno. Ca el 
que meior es, meiores cosas meresce. Y el que muy bueno, mucho mayores (…) Ca la honrra 
es premio de la virtud e attribúyesse a los buenos, e veesse la magnanimidat ser hun 
ornamento de las virtudes  
 
[Glosa, meresce] es, asaber, más honrras, los quales por premio e devido le pertenescen] 
[Glosa, e veesse] aquí el philósopho faze dos cosas. La primera, determina esta virtud ser 
ornamento de todas otras virtudes. La segunda, dize que es no rafez cosa ser verdaderamente 
magnánimo, porque esta virtud no puede ser sin entera bondad, y esso mismo sin gran virtud 
a la qual se deve gran honor, y por esto es diffiçil de alcançar. (Londres, British Library, Add 
MS 21120, f.84v) 
 
Porque, según también había indicado en el prólogo, Alfonso V no es simplemente 
rey ni exclusivamente virtuoso, sino que es `rey e virtuoso´. Por eso la Ética es lectura 
obligada de reyes `non porque de doctrina sirva, salvo de speio, en el quoal vuestros 
actos veréys´ (Prólogo, f.3r). 
En conclusión, podemos afirmar que las relaciones entre la corona de Aragón e 
Italia, la idea de corte renacentista, el proyecto de llevarla a cabo, la realidad del 
contexto hispánico como parte de él y la importante función de los letrados en la 
difusión de los presupuestos renacentistas culturales, políticos y sociales son factores 
que intervienen en la recepción y difusión de la versión castellana de la Ética de don 
Carlos, príncipe de Viana. 
Un primogénito que no llega a ver legitimada su figura de rey, conocedor de primera 
mano del humanismo renacentista italiano, elige la moral aristotélica como punto de 
partida de un programa ético que pretende difundir a los reinos peninsulares de Castilla, 
Aragón y Portugal. En tal difusión se erige él mismo como autoridad interpretativa, 
traductora y autorial y, para elaborarlo y transmitirlo, se sirve de los factores culturales 
y políticos de su tiempo. Un periodo en el que el público lector se amplía hacia las capas 
nobiliarias de la sociedad laica y en el que las prácticas escolásticas traspasan los muros 
universitarios, que explica ese `aristotelismo de divulgación´ (Heusch 1996: 29). Un 
contexto político en el que las disputas sobre sucesión monárquica alcanzan a toda la 
Península. Y una geografía de movimientos donde las rutas de Italia y España vuelven a 
intercambiarse de forma evidente y en el que, una vez más, los canales políticos y 
culturales se combinan para transmitir la filosofía moral de Aristóteles. 
En Carlos de Viana se unifican dos categorías que configuran la política del 
Renacimiento: la del príncipe y la del filósofo humanista. Todos los príncipes, desde la 
Edad Media, se hacían rodear de consejeros (letrados) que les ayudaran y aconsejaran 
                                                                                                                                               
compara con Filipo de Macedonia (Botley 2004), situándole así en la línea de conquistador, por un lado, y 
de padre preocupado por una adecuada educación de su heredero. 
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en las tareas de gobierno. Algunos de los monarcas sobresalieron por sus intereses 
culturales, manifestados en el acopio más o menos rico y variado de libros y materia de 
la Antigüedad Clásica, así como en la promoción de obras literarias y traducciones. 
Alfonso X el Sabio protagonizó  un aparato cultural en ese sentido y fue autor de poesía 
lírica; Juan II se rodeó de un ambiente humanístico cortesano y actúo como mecenas de 
juglares y poetas, alguno de los oficiales cortesanos que le rodeaban compartían los 
afanes intelectuales análogos al monarca, que provocaron esa orientación del desarrollo 
institucional hacia la configuración de un estado moderno, donde la formación en letras 
se convertiría en un recurso cívico esencial; Alfonso V el Magnánimo fue mecenas 
artístico y literario, admirador profundo del humanismo italiano e impulsor del mismo 
entre italianos y españoles; y con la mirada puesta en el reino portugués, don Carlos 
atribuye a su primo Alfonso V de Portugal un mayor gusto por el otium que por el 
negotium (Blay Manzanera 1995: 352). Pero ninguno de estos tres monarcas con 
especial sensibilidad literaria ejerció el papel directo de traductor de obras filosóficas o 
políticas. Entre los nobles destacados encontramos una situación parecida: el marqués 
de Santillana fue promotor innegable del renacimiento hispánico, encargó traducciones 
de la Ética para su lectura y estudio y fue él mismo autor de obra poética; y Pedro 
Fernández de Velasco se hizo con un Vademécum aristotélico latino y se preocupó de su 
difusión entre algunos de sus cercanos. Pero tampoco ninguno de los dos fueron 
traductores de la Ética. Ahí radica la peculiaridad del príncipe de Viana. Sin éxito en 
sus estrategias políticas, inmerso en una situación inestable hispánica, bien o mal 
aconsejado, llevado por impulsos más o menos prudentes, autor de obra literaria poética 
(en romance) y prosística (Crónica de los Reyes de Navarra), se ocupó, también, de la 
traducción de la moral aristotélica, se erigió como interpretador de la misma y se 
preocupó de su difusión cultural barnizada de tintes políticos. El  fracaso de su táctica 
política y la pérdida del apoyo paterno no puede llevarnos a caer en la afirmación de que 
el terreno hispánico rechazó tales proyectos renacentistas o, dicho de otra manera, a 
corroborar que el príncipe de Viana es un signo más de cómo los brotes renacentistas se 
agostaban en la Península Ibérica. La falta de pericia política del príncipe y los factores 
de la situación castellano-aragonesa en su contra impidieron el éxito de su empresa 
regia. Pero la ambición y los intereses políticos no iban siempre, en ninguna nación 
europea, de la mano de la retórica filosófico-política ni de los versos laudatorios. Porque 
la cultura establecía con la política una relación de subordinación: si los proyectos 
culturales no iban acompañados de demostraciones de poder (económico y social), la 
cultura siempre quedaría en segundo plano; si, por el contrario, esta iluminaba tal 
poderío, sería bienvenida. En el Renacimiento la cultura humanista era bien acogida 
como promoción de un poder, pero primero había que demostrar tal superioridad con 
hechos políticos. ¿La Ética traducida por el príncipe hubiera sido impresa antes en 
España si el príncipe hubiera triunfado en su programa político? Pienso que hubiera sido 
un rasgo pero no la causa, de la misma forma que las empresas culturales fueron el 
reflejo, pero no el motor, del estilo político su `humaníssimo´ tío.
407
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 Así se refiere al magnánimo en la Lamentación y plañimiento por la muerte del rey Alfonso V de 
Aragón (cfr. Londres, British Library, Add MS 21120, f.237v). 
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Don Carlos de Viana, en fin, no se presenta únicamente como un príncipe 
preocupado por el humanismo, promotor o rodeado de humanistas, o como un príncipe 
del humanismo, sino que su figura refleja la aspiración de un sueño de un monarca 
humanista que nunca llegó a hacerse realidad. Este fracaso puede explicar cómo una 
falta de pericia política nunca podrá ser reemplazada por una sensibilidad cultural. La 
cultura renacentista, en su vertiente intrínsecamente cívica, será fructífera al servicio del 
estado pero si este no tenía éxito, las propuestas culturales carecían de fundamento 
donde desarrollarse. 
******* 
Observando los testimonios aquí recogidos de las bibliotecas nobiliarias del reinado 
de Enrique IV podríamos caer en el peligro de generalizar la aplicación del marbete de 
prehumanismo a todos los demás fenómenos bibliófilos y culturales. Pero, de la misma 
manera que en el reinado anterior hubo algunas personalidades que destacaron en su 
bibliofilia con respecto a otras casas nobiliarias, en el reinado de Enrique IV se dan 
también casos que manifiestan que el humanismo no floreció, entonces, solo en Italia. 
Algunos de ellos, como es el caso del conde de Oropesa, quien no contaba con una 
cuantía numerosa de libros, no dejan de ser un signo de ese continuum entre el Medievo 
y el Renacimiento, tan vital para comprender el proceso cultural en el que se enmarca 
esta investigación. En este recorrido, la manifestación de una nueva mentalidad 
nobiliaria no quedó inmóvil sino, todo lo contrario, sigue en plena configuración, 
contando con las circunstancias políticas y culturales, de la misma manera que se dan 
sus más y sus menos en el camino, por ejemplo, en algunas bibliotecas se percibe un 
sabor medieval combinado con las nuevas corrientes y, en otras, se presenta de forma 
más clara la orientación que están tomando los laicos y nobles en el papel de la cultura 
libraria renacentista. 
Las demás cortes nobiliarias que se gestaron alrededor de Juan II no desaparecerían 
en el reinado de su hijo ni dejarían de ejercer sus influencias literarias, políticas y 
culturales (Perea Rodríguez 2007). Además, no sería cronológicamente lógico pensar en 
un vacío cultural entre Juan II y los Reyes Católicos. Aunque la situación hispánica no 
favoreciera que la situación política hispánica fuera muy inestable debido a los 
enfrentamientos entre bandos nobiliarios, no por ello estos dejaron de reflejar la imagen 
política que se traducía (también y no solo) a través de la cultura bibliófila, lectora y 
literaria, signo de ocio cultural correspondiente a un determinado estatus social y, lo que 
es más relevante, respuesta a unos particulares intereses sociales y políticos. 
 
4.3. Santo Tomás romanceado para nobles. (Madrid, RAH 2MS39 de la 
Colección San Román): un compendio de intereses nobiliarios 
 
El manuscrito 2MS39 de la Colección San Román conservado en la Real Biblioteca 
de la Historia, codex unicus, recoge los siguientes textos de la tradición clásica y 





ff.1r-63r, 113r-134r De la vida y costumbres de los viejos filósofos 
ff.117v-134r: selección de pasajes de los Bocados de oro
408
  
ff.65r-76v Diálogo entre Hierón de Siracusa y Simónides de Ceos 
ff.77r-85r Sermón de san Basilio 
ff.85v-97v Aristóteles, Económica 
ff.98r-101r Propiedades del magnánimo y propiedades del magnífico 
ff.102r-108r Iliada IX: 222-605. Parlamentos de Ulises, Aquiles y Fénix (Serés) 
ff.108v-112r Epístolas de san Isidro 
ff.135r Condiciones de la concordia según Jesucristo 
ff.136r-140v Dichos de sabios 
ff.136r y 136v: Sentencias. 
ff.138r-140v: Sentencias. Intercalado f.137, con dichos  (ff.137ra-vb Dichos del autor 
Leomarte) 
 
La encuadernación de estos materiales puede datarse en el siglo XV como fecha ad 
quem gracias a una información que proporciona uno de los compiladores, que en el 
folio 140v trae la siguiente aclaración: `Las cosas que están escritas en la foja ante que 
esta, no son d´este libro, mas fueron tomadas de otro libro e puestas allí. Por tanto, la 
que oviere de trasladar, póngalas a su parte e no las junte en este libro, por que den a 
cada uno lo suyo´ (Madrid, RAH, Colección San Román 2MS39, f.140v). Los textos 
comprendidos entre los folios 1-135v parecen pertenecer a una encuadernación. El texto 
de los folios 136-140r a otra. Y la copia del texto de Dichos de sabios está datada en 
1500 ad quem (BETA manid 3530), por lo que la referencia al `otro libro´ parece 
informarnos que el otro conjunto de textos (ff.1-135v) fue reunido en el siglo XV (como 
fecha límite). Lo que confirma que este testimonio es una aportación más de cómo los 
intereses nobiliarios del Tardomedievo y Renacimiento hispánicos seguían acudiendo a 
las fuentes clásicas traducidas como fuente de educación para su comportamiento o 
imagen social. 
Las características lingüísticas de esta traducción vuelven a hablarnos de la 
contaminación de rasgos orientales con los castellanos, pues encontramos algunos 
rasgos orientalizantes, como es el caso de `deessa´ por `diosa´,  la grafía latinizante de ` 
colunpnas ´, la ausencia de diptongación de vocal tónica en `estende´ o  el uso del 
vocalismo de corte oriental en `mijor´ por `mejor´,  junto al hecho de que no apocopa, 
rasgo que le separa del dialecto aragonés y la coexistencia con rasgos de carácter leonés, 
como es el caso de la confusión de líquidas en `bulrra´,  las formas sin diptongación de 
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 `Es interesante comprobar que esos dichos y anécdotas que siguen a las últimas hojas de la primera 
copia del Burley son fragmentos extensos de la versión castellana medieval de Bocados de oro. Por eso 
decía anteriormente que el códice de la Academia de la Historia aparentemente contiene quince textos 
distintos; en realidad, son tres menos: a) el texto copiado en los fols. 113r-117r es sustancialmente lo 
mismo que lo transmitido por los fols. 59v-63r; b) lo que ha sido copiado entre los folios 117v-134r –que 
Gómez Moreno consideró un texto y Kristeller dos – es una amplia selección de pasajes de los Bocados 
de oro; c) por último, considero el mismo texto las Sentencias de los fols. 136r y 136v y las Sentencias de 
los fols. 138r-140v, entre los que habría sido intercalado un folio, el 137, con dichos.´ (Crosas 2002: 10) 
Es frecuente que textos del mismo género aparezcan asociados en distintos testimonios. 
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`fura´ y `matera´ o el cierre de la vocal media átona en`espiçial´, `divida´, `usu´. 
 
4.3.1. Filosofía, riquezas y amistad 
 
En ese sentido, a lo largo de las obras se registran una serie de signos que pueden 
advertirnos del tipo de intereses que podía haber detrás de la lectura de este material. Se 
registran tres tipos de manecillas en el manuscrito; en la obra donde hay más es en De la 
vida y costumbres de los filósofos y del contenido que señalan, aunque variado, podría 
deducirse cierta coherencia en la lectura, al ser tres los temas que predominan: 1) la 
filosofía (entendimiento, conocimiento de uno mismo); 2) el desprecio de los bienes 
materiales y crítica a la avaricia; y 3) la amistad.
409
 Otras dos de las manecillas señalan 
la relación entre la obediencia y la libertad, resaltando cómo el que es obediente a su 
señor no deja de ser libre (Dichos notables de Hipócrates, f.124v) y que el verdadero 
rey es el que es rey de libres y no de siervos (Vida de Platón, f.133v) El resto indican la 
preocupación por no ser deshonrado por la patria (f.8v), ni sospechoso de deshonestidad 
(f.59r), así como la necesidad de evitar las maledicencias (ff.133r y 134r). Los tres 
subrayados que se registran en el texto señalan la importancia de la deliberación y de la 
discreción, la crítica del avariento y la alabanza del que comparte riquezas con el amigo 
De la vida y costumbres de los filósofos, f.23v y 24r). También se localizan dos 
apostillas que parecen hacer mención directa al lector: una sobre el tema del matrimonio 
–que nos lleva a pensar en la condición laica y nobiliaria del lector -  y en el interés de 
este mecanismo que garantiza la continuidad del linaje: 
 
[Texto] Escrivió así mesmo el Aureoleo, un libro de las riquezas. Iten escrivió otro libro De 
las bodas, segunt dize Gerónimo Contra Joviniano, en el qual pregunta si el omne sabio 
debe de tomar muger. (t) concluye que si fermosa fuer, (t) bien acostumbrada, (t) nasçida de 
padres onestos; si él fuer sano (t) rico, quando aquestas cosas concurriesen, que lo devía 
fazer. (Vida y costumbres de los viejos filósofos. Teofrasto: f.48v)
 410
 
[Apostilla] nota tú que te quieres casar,  e mira bien   
 
La otra apostilla señala la necesidad de preocuparse por cuestiones de la salud del alma, 
acorde con las preocupaciones espirituales vigentes en el momento: 
 
[Texto] Mas dize para mientes a lo que tu anima conviene / a esta adorna de aquesta ten 
cuydado por manera? que por tu vigylan/çia (e) diligençia la puedas lauar (e) alympiar de 
toda macula que / a ella se allegue (e) puedas desechar (e) arredrar della toda feal/dad de 
pecado. (Sermón de san Basilio, f.79v)
  
[Apostilla] sobre ty mismo es, a saber, que pares mientes 
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 Manecillas que señalan la importancia de la filosofía: De la vida y costumbres de los filósofos (ff.2r, 
2v y 3r). Manecillas que señalan el desprecio de los bienes materiales: De la vida y costumbres de los 
filósofos (ff.2r, 5v, 6v) y crítica a la avaricia (f.59r). Manecillas que señalan la buena costumbre de la 
amistad: De la vida y costumbres de los filósofos (ff.4v, 6v, 8v y 13r). 
410
 Cito el texto por la edición de Francisco Crosas. 
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Por último, el manuscrito recoge algunas anotaciones en los márgenes que consisten 
en aclaraciones léxicas: una de ellas explica qué se entiende por la región de Cartagena; 
las cinco restantes aclaran el correcto término vernáculo que se debe escoger para 
traducir el latín: 
 
Cartago: no se entiende por cartago la mayor salvo por la minor que agora llamamos 
cartagena enel reyno de Murçia a la qual [Es]çipion convatio (t) tomo por fuerça de armas 
(e-signo tironiano) [es]çipion avia mandado al primero que entrase una copa de oro e ovo 
gran contienda entre dos cavalleros sobre qual avia entrado primero e la question era justa 
(e) [Es]çipion por que no litigasen mas dioles cada sendas copas de oro. (Vida y costumbres 
de los viejos filósofos, f.53v 
Tiempos: o, en otra manera, si no pudieres esquivar a la yra, tiénprala. Así que do esta en 
latín tenpora, aya de estar tenpera (Epístola de San Isidro, f.109r) 
 
Estas correcciones laterales parecen ser del proprio traductor, según se deduce del 
tercer ejemplo que traigo aquí: 
 
Condepna: yo fallé en latýn condepnar, que quiere decir menospreciar, e, segúnt este 
vocablo, avemos de dezir tal misericordia monespresçié e no provecha. E digo que ha de 
decir en el latýn condepnad, e yo ansí rromançé, e esta fue creo la yntinçión del que escrivió. 
(Epístola de San Isidro, f.111v) 
 
En conclusión, los signos de lectura del manuscrito recogen rasgos de los intereses 
nobiliarios con base en contenidos filosóficos. La Antigüedad clásica sigue siendo 
modelo de actuación para este grupo social, el tema de la avaricia continúa 
constituyendo un problema a resolver en las actuaciones de los ricos y, al mismo 
tiempo, el desprecio de las riquezas y la preocupación por la limpieza del alma cuadran 
con la doctrina cristiana y, en la medida en que los comparte con esta, con los 
presupuestos de la filosofía estoica. 
A continuación, y según el interés de esta investigación, observaré de qué manera y 
en este contexto, está presente también la Ética aristotélica transmitida a través de los 
Comentarios tomistas. 
 
4.3.2. Santo Tomás de Aquino en romance: una selección clasicista 
 
La primera traducción al castellano de una obra tomista de la que se ha hecho 
mención es la de De regno, que fue realizada por Juan de Ortega. Completo ahora este 
panorama con otro testimonio que aporta luz sobre el humanismo vernáculo, la Ética 
aristotélica y sobre santo Tomás como intermediario. 
Se han documentado un total de 5 testimonios de obras tomistas traducidas en 
castellano. Del total de obras, solo 2 son traducciones del De regno y ambas se trasladan 
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al castellano; el resto son de carácter religioso o catequético.
411
 De entre los 
destinatarios únicamente se ha podido documentar que dos de los ejemplares 
portugueses fueron ordenados traducir por el rey don Duarte de Portugal, cuyos 
intereses culturales e intelectuales ya hemos mencionado, a propósito de la labor que 
Cartagena realizó en su corte, a la que se añade, según se ha dicho en páginas anteriores, 
la traducción castellana del De regno gozó tanto del interés regio como del nobiliario. 
De estos 5 testimonios tomistas, uno de ellos, el que aquí nos ocupa, recoge las 
Propiedades del magnánimo y propiedades del magnífico según la versión de los 
Comentarios de santo Tomás. Se trata de una traducción palabra por palabra, excepto la 
paráfrasis de los grecismos microcindinos´, ` philocindinos´ y `megalocindinos; y 
presenta rasgos lingüísticos del dialecto leonés, que adscriben este texto a esa zona 
geográfica. La traducción del texto tomista selecciona los fragmentos de Sententia 
Ethicorum IV, 10 1124b 6-25-1125a12 259 y IV, 7 add.1122a20 21-1123a9 167; 
además de omitir la exposición de los vicios de una y otra virtud, omite otros 
fragmentos, que le da un carácter clasicista a la selección. En este sentido, las dos 
diferencias de contenido con respecto al original son, fundamentalmente, tres: 1) la no 
inclusión de la doctrina sobre los vicios de ninguna de las dos virtudes; 2) la 
eliminación del ejemplo de las bodas para los gastos del magnífico pero sí la de los 
gastos de caballería; 3) y, por último, la omisión del fragmento en que santo Tomás deja 
claro que el texto aristotélico se dirige a destinatarios paganos, el traductor no incluye el 
pasaje tomista que matiza los ejemplos aristotélicos adaptándolos a las coordenadas de 
un público cristiano: 
 
Dicit ergo primo quod magnificus facit sumptus circa 
ea quae sunt maxime honorabilia. Huiusmodi autem 
sunt duorum generum. Primum genus est eorum quae 
pertinent ad res divinas, puta cum aliqua donaria 
reponuntur in templis deorum, et praeparationes, puta 
templorum aedificia vel aliquid huiusmodi; etiam 
sacrificia ad idem pertinent. Gentiles autem non solum 
Después que el philósopho mostró en qué 
manera el magnífico se aya en gastando, aquí 
muestra en qué cosas el magnífico gaste. Dize 
primero que el magnífico faze gastos çerca de 
aquellas cosas que son mucho honrrables, e 
estas son de dos géneros: el primero género es 
de las cosas que pertenesçen a las cosas 
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 Junto con el cómputo de las otras lenguas, serían un total de 12 testimonios: Traducciones al 
portugués:  Comentário sobre o Evangelho de São Mateo y  Carta Dedicatória a Urbano IV (Fragmento) 
(BITAGAP manid 2097); Comentário sobre o Evangelho de São João ([fragmento] Caput V, lectio IV, 6) 
(BITAGAP manid 5856); Comentário sobre o Evangelho de São Mateo y Proêmio do santo Evangelho 
Sagrado (Fragmento) (BITAGAP manid 2097); De Modo Confitendi et de Puritate Conscientiae (Cap: 
De periculo familiaritatis dominarum vel mulierum) y Suma das Verdades da Teologia (Extracto: sobre 
od pecados) (BITAGAP manid 1154). 
Traducciones al castellano: Declaración del Credo (BETA manid 3296);  Libro del regimjento de los 
príncipes que hizo y ordenó Señor santo Tomás de Aquino (BETA manid 1589 y BETA manid 1590); 
Traducción compendiosa de los Comentarios del Evangelio de San Juan (BETA manid 1497); 
Traducción compendiosa de los Comentarios del Evangelio de San Mateo (BETA manid 1498);  
Tratado … al rey de Chipre del oficio del rey y del regimiento del reino (BETA manid 4599). 
Traducciones al catalán: Oració de sant Tomàs d'Aquino (BITECA manid 1668); Qüestions sobre els 
Novíssims (tr. Anònim), traduït 1486 ad quem (BITECA texid 2273); pseudo-Tomás Proverbia regiminis 
genetivi secundum magistrum Tomam (BITECA texid 11318); Liber secretorum de virtutibus herbarum, 
lapidarum et animalium quorundam (BITECA texid 5109). 
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colebant deos, id est quasdam substantias separatas, 
sed etiam colebant daemones, quos dicebant esse 
medios inter deos et homines, et ideo subdit quod ad 
idem genus pertinet quicquid expenditur circa cultum 
cuiuscumque daemonis; et loquitur hic Philosophus 
secundum consuetudinem Gentilium, quae nunc 
manifestata veritate est abrogata, unde, si aliquis nunc 
circa cultum daemonum aliquid expenderet, non esset 
magnificus, sed sacrilegus. (Sententia Ethic. IV, 7, 
112219b add. 23-32) 
 
divinas, quando algunos dones ponen en los 
templos de dios, e hedificios de templos e 
semejantes cosas, e tanbién sacrificios a esto 
pertenesçen. (Madrid, RAH, Colección San 
Román 2MS39, f.100v) 
Este mismo modo de proceder ya lo habíamos encontrado en la paráfrasis de Alonso 
de Cartagena (Memoriale virtutum). Ahora, el motivo por el que el presente traductor 
obvia este pasaje puede ser, también, el afán de transmitir a los clásicos per se y no una 
lectura cristianizada de los mismos; procedimiento que acerca sus objetivos y 



























Madrid, Biblioteca Real Academia de la Historia, Col. San Román, 2MS39, f.98r 
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La autoridad de santo Tomás en el ámbito cristiano era indiscutible. Era lectura 
esencial en las aulas universitarias y en la formación teológica clerical. Su referencia 
como intérprete ortodoxo de la Ética pudo ser la razón por la que el traductor se sirviera 
de esta fuente para la transmisión de las virtudes de la magnificencia y de la 
magnanimidad. También podría tener acceso a ella de manera más fácil que a la directa 
de la obra ética de Aristóteles. Si este fuera el caso, sin embargo, no habría de 
implicarse necesariamente que el traductor estuviera al margen de las corrientes 
renacentistas, pues los humanistas consideraban también a santo Tomás como 
comentarista referente (Coluccio Salutati o Pietro Pomponazzi son ejemplos (D´Amico 
1988: 20-21 y Copenhaver 1988: 78-79). El hecho que destaca esta versión es, 
precisamente, que el Aquinate también era leído en vernáculo por destinatarios laicos. 
 
4.4. Transmisión de la Ética a Nicómaco en la primera etapa del reinado de los 
Reyes Católicos 
 
En el periodo protagonizado por los Reyes Católicos destaco aquí dos rasgos 
esenciales que, a modo de introducción, aunque no pormenorizada, sirva de escenario a 
algunos de los textos que traigo a continuación. El primero, el proyecto de unidad 
política nacional que sustentan las actuaciones regias y, el segundo, la posición y juego 
que los reyes otorgan al grupo nobiliario en este proceso (Gómez Redondo 2012: 21-22 
y Ladero Quesada 2004). 
En el primer caso, la dirección política fortalece las tendencias absolutistas; por 
encima del rey, es decir, de la monarquía conformada unitariamente por el rey Fernando 
y la reina Isabel, no había instancia superior (Suárez 2000: 193). Esta dirección trae de 
nuevo a la justicia como punto esencial en el ejercicio del poder, que es, a su vez, la 
misión principal que la doctrina cristiana asignaba a los reyes (Suárez 2000: 120). Los 
letrados, juristas, siguen ocupando un lugar esencial en el desarrollo cortesano y, en este 
sentido, la labor de Alonso Díaz de Montalvo en sus glosas a las Partidas, que hemos 
visto al inicio de este trabajo, nos habla de las tendencias conservadoras de los Reyes 
Católicos adaptadas a las nuevas circunstancias que hay que tener en cuenta. La justicia, 
a su vez, se combina con la virtud de la clemencia, que sirve para fortalecer la 
superioridad regia dejando clara la jerarquía de posiciones en la sociedad. 
Para que el proyecto de unidad política se hiciera realidad, los Reyes eran 
conscientes de la diversidad social con la que contaban. En concreto, y seleccionando lo 
que aquí interesa, sus decisiones políticas contaron con los grupos nobiliarios y sus 
intereses y con el sector eclesiástico. Para lograr sus objetivos, los reyes `restauraron en 
sus justos límites el orden aristocrático´ y establecieron a partir de ellos una estructura 
de `Estado absoluto-señorial´ (Ladero Quesada 2004: 18). Lo hicieron contando con la 
tradición que precedía la formación de tales clanes nobiliarios, tratando de mantener sus 
prebendas, pero deshaciendo las relaciones clientelares que existían entre grupos 
aristocráticos con otras casas nobiliarias, reorientándolas o centralizándolas, a su vez, 
hacia el fortalecimiento de la autoridad monárquica, respetando la autonomía de los 
grupos (Ladero Quesada 2004: 20) y restaurando la estructura política (Suárez 1998: 
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28). En ese sentido, los nobles conservaron su status social, que seguía manteniendo su 
cohesión interna mediante un ethos caballeresco y unos comportamientos cortesanos 
que reflejaban su fidelidad al príncipe (Fernández de Córdoba Miralles 2004: 77). La 
tradición del estilo caballeresco se retoma y en ella la cabeza de la caballería era el rey 
Fernando, pero las aplicaciones, más allá de las actuaciones externas, se orientan hacia 
una configuración de un nuevo Estado, que amplía sus expectativas y se obliga a 
emprender tareas burocráticas, políticas e ideológicas acordes con el nuevo contexto 
unitario y de tendencias imperialistas que va a asumir el reino.  
El componente religioso del reinado de los Reyes Católicos es por todos conocido. A 
las corrientes de reforma religiosa española se sumarían los cartujos, algunos 
benedictinos y observantes franciscanos y dominicos, entre otros, de los que me interesa 
destacar aquí los dos puntos doctrinales en los que coincidían: la confianza en la 
capacidad de la razón humana para acceder al conocimiento y la oración contemplativa 
(Suárez 2000: 111). El primero de ellos y su ascendencia tomístico-aristotélica explica 
que el Filósofo siguiera siendo uno de los textos leído y comentado de manera diferente 
a las propuestas nominalistas herederas del escotismo. 
Estas directrices, aquí solo esbozadas, tienen su reflejo en la producción letrada, que 
ya comenzó su salida de los reductos cortesanos y aristocráticos en el reinado de 
Enrique IV, y que está fortaleciendo su función como pieza de defensa y de propaganda 
ideológica (Gómez Redondo 2012: 23-24). Entre otros motivos, este discurso incluye el 
ideario caballeresco, la filosofía moral y la insistencia en reafirmar un poder regio 
centralizado. 
Como ya anuncié al comienzo, las páginas que siguen pretenden servir solo de inicio 
de lo que supuso este reinado para la producción letrada y la influencia aristotélica en 
ella. Pero, como decía, el límite se basa en el tipo de documentación (exclusivamente 
manuscrita) así como en el cronológico. En la medida en que lo que sigue es parte del 
recorrido que continúa más allá de estas páginas, se refleja como el camino comenzó a 
andarse antes y las variaciones y reorientaciones son un continuum de lo anterior. 
 
4.4.1. Biblioteca de Fernando Álvarez de Toledo, I conde de Oropesa (ca. 1463) 
 
La biblioteca del I conde de Oropesa refleja el progresivo cambio, cualitativo y 
cuantitativo, que está siendo cada vez más evidente a finales del siglo XV. Se percibe 
también una mayor diversificación de sus contenidos (Beceiro Pita 2007: 370). . La 
mayoría de ejemplares de temática religiosa nos habla del ambiente de una nueva 
religiosidad laica que va expandiéndose por Europa. Se incrementa levemente el 
número de tratados de ética y política moral. En los últimos podrían clasificarse un 
regimiento de príncipes (de Gil de Roma) y la Caída de Príncipes de Boccaccio. Y entre 
los tratados de moral: las Epístolas y De vita beata  de Séneca y un De officiis de 






4.4.2. Fernando el Católico, destinatario de la traducción al castellano del De regno 
de santo Tomás 
 
Santo Tomás de Aquino (1224-1274) escribió la obra De regno ad regem Cypri 
durante su estancia en Viterbo entre 1265-1267, a donde fue llamado por la corte 
pontificia. La fecha de redacción nos habla, por un lado, de la madurez intelectual del 
autor, después de sus estudios en París y sus diversos encargos en Italia (el último de 
ellos, antes de llegar a Viterbo, fue el de poner en marcha el estudio provincial de la 
Orden). Además, a estas alturas el Aquinate ya tenía consolidada su fama de intelectual 
y predicador en la corte, no solo pontificia sino también regia: había entablado amistad 
con el rey francés Luis IX y había sufrido las represalias políticas del ataque de Carlos I 
de Anjou. Por otro lado, en esos años ya se conocía la Política de Aristóteles, según la 
traducción de Moerberke, en la que se basa el autor dominico para la redacción de su 
regimiento. Pero también, aunque se ha dicho menos, santo Tomás demuestra conocer y 




El destinatario de la obra, el rey de Chipre, a quien la crítica identifica con Hugo II 
de Lusignan, falleció en 1267, lo que explicaría la interrupción del tratado en el libro IV 
del segundo libro (Robles Carcedo 2003: 888). Por lo tanto, estamos ante un regimiento 
de príncipes en sentido propio, que constituye un ejemplo de la versión occidental de la 
educación regia que marca un viraje hacia una formación escolástica de carácter 
teológico, enmarcada en el debate europeo de la disputa entre poder espiritual (papal) y 
poder terrenal (imperial y regio) (Rucquoi y Bizarri 2005). La filosofía aristotélica 
resulta pieza vital en él, no solo como elemento de engranaje, sino como instrumento 
para la construcción del discurso de educación de príncipes. 
En este apartado incluyo también los fragmentos de la Continuación del tratado 
tomista, a cargo de Ptolomeo de Lucca (ca. 1236-ca.1327), porque en el siglo XIV se 
consideró a veces a como obra del mismo santo Tomás, y porque esta continuación, 
hecha a manos de su discípulo, funciona también como transmisora de las ideas 
aristotélicas a través del esquema tomista. 
 
4.4.2.1. Difusión en Castilla: intereses regios y nobiliarios 
 
De los tres testimonios conservados de la traducción castellana del De regno de santo 
Tomás de Aquino, dos se encuentran en la Real Biblioteca del Monasterio de El 
Escorial: Esc. f-III-3 y Esc. f-III-4; y el tercero en la Biblioteca de Palacio, II/3569. Los 
dos primeros, de traductor desconocido, se han fechado a finales de la Edad Media 
(Alonso 1931: XXV, Gómez Redondo 1999: 1700-1701, Alvar y Lucía Megías 2009: 
47 y Nogales 2009-2010: 298), y se cree que el segundo puede ser copia del primero. El 
manuscrito BP, ms. II/3569 se ha fechado alrededor de 1490-1500 y su traductor es Juan 
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 La obra Sententia libri Ethicorum se data entre el 1271-1272. Pero ya antes sus trabajos encontraron 




de Ortega Bravo de la Laguna,
413
 aunque David Nogales defiende la atribución de la 
obra a Juan Ortega de Maluenda († 1487)414 y fecha el manuscrito entre los años 1475-
1479 hasta 1492. En las biografías de ambos personajes se destaca el parentesco con la 
familia Cartagena, los servicios prestados a la corona y el cargo del episcopado de 
Coria. Las fechas propuestas para la fecha de ambos candidatos a la autoría son 
diferentes, pero no afectan de manera fundamental a la de la traducción. En el caso de 
aceptar la segunda opción, fue en los últimos años de su vida y de su etapa eclesiástica y 
cortesana cuando llevó a cabo la traducción de esta obra tomista. 
Sabemos que la primera difusión de la obra se produjo en Castilla a través de la 
conocida versión latina, y que después lo hará según la versión traducida (Nogales 
Rincón 2009-2010: 299). Diego de Valera debía conocer la primera, pues a ella remite 
en la carta que envía a los reyes el 6 de julio de 1480, e incluye referencias de la misma 
en sus obras (Breviloquio de virtudes, Doctrinal de príncipes y Cirimonial de príncipes) 
(Ibídem: 299). De los datos con los que contamos me parece oportuno destacar los 
siguientes: 1) los destinatarios de la obra; 2) con qué otras obras, cuando es el caso, se 
transmite el De regno en los manuscritos; 3) qué manuscritos latinos se conservan 
actualmente en bibliotecas españolas; y 4) de entre los conservados en España, qué 
datos tenemos acerca de sus poseedores. 
En el primer caso, uno de los ejemplares latinos, se destinó a la reina Isabel I, y uno 
de los testimonios en castellano al rey Fernando el Católico (Avenoza 2010: 498), lo 
que confirma, por un lado, la continuidad de este tipo de intereses entre la Edad Media y 
el Renacimiento y, por otro, la íntima conexión política e ideológica entre las cabezas 
del reino de Aragón y el castellano.  
En el segundo punto, de los 82 manuscritos latinos que se conservan en la actualidad, 
                                                 
413
 Juan de Ortega Bravo de Luna (†1517) (BETA bioid 3673) o Juan de Ortega Bravo de Laguna (López 
Vidriero 1992: 147, Alvar y  Lucía Megías 2009: 46-47 y Grespi 2004: 277).  Juan de Ortega realizó la 
obra para el rey Fernando el Católico (Ruiz 2004: 430). Era de la familia de los Alvar de Santa María y 
que desde joven ejerció funciones de servicio en la corte regia y nobiliaria. Él mismo indica en su 
testamento que sirvió al rey don Alonso y del favor concedido por Enrique IV da muestra la concesión del 
cargo de Provisor y Administrador del Hospital de Villafranca Montes de Oca. Fue escudero de Diego de 
Valera quien, en su Crónica, indica que tras la muerte de Enrique IV tomó partido por Isabel y Fernando, 
de quien fue capellán y a quien prestó colaboración para la constitución de la Hermandad General en la 
que, en la que participó no solo aportando bienes sino sirviendo militarmente y a través de la cual 
alcanzaría el favor real y el puesto de canónigo en la catedral de Burgos y la concesión de bienes en 
Canarias una vez fuera conquistada. Se barajó la posibilidad de nombrarle obispo de Cartagena, pero no 
se llevó a cabo. El favor real y pontificio sí se refleja en su cargo como deán de Jaén (1487) expedido por 
bula pontificia y en su nombramiento en 1490 como obispo de Almería, donde, a través de viajes 
esporádicos, administró la hacienda y gestionó la vida social y espiritual que exigían las circunstancias 
producidas tras la expulsión de los judíos y las conversiones en masa (Para los datos biográficos se puede 
consultar el artículo de Emilio García Campra 1990: 335-368). 
414
 De quien nos informan que es familiar de los Santa María y, siguiendo como fuentes a Fernando del 
Pulgar y Diego Rodríguez de Alemla, hijo de Pedro Maluenda y sobrino de Alonso de Cartagena. Activo 
miembro de la Orden de San Jerónimo, de la que fue nombrado prior general en sustitución de fray Pedro 
de Córdoba (documentado tal cargo en 1473). En 1478 ó 1479 fue nombrado obispo de Coria. Profesó en 
el monasterio de Montamarta (Zamora) y allí se formó con fray Alonso de Zamora. Muere en 1485. Y 
David Nogales en su estudio propone la fecha de la traducción entre inicios de 1475 e inicios de 1479, 
basándose en la dedicatoria del manuscrito. (David Nogales 2009: 291-292). 
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dos vienen acompañados del Super libri Ethicorum,
415
 tres del De eruditione principum 
de Guillaume Peyraut
416
 y cinco de la obra de Gil de Roma De regimine principum (que 
contribuye, en ocasiones, a que no se pueda precisar si la obra recogida en los 




En cuarto lugar, los manuscritos conservados actualmente en bibliotecas españolas 
son cinco, de los cuales solo uno se fecha en el siglo XIV mientras el resto son del XV.
418
 
Y, por último, en cuanto a los poseedores, sabemos que el MSS/10254 de la 
Biblioteca Nacional de España perteneció al Duque de Osuna, y que el inventario de 
Alvar Pérez de Guzmán, señor de Orgaz († 1482) recoge un `libro del Regimiento de los 
Reyes e Reyno fecho por santo Tomás (Beceiro Pita 2007: 401). También sabemos que 
la reina Isabel tenía en su biblioteca un De regno del Aquinate (BP, ms. II/3569) (Ruiz 
2004: 430).
419
 De los otros no tenemos más noticias todavía (Heredia. 1926: 97).  
Estos datos nos hablan de la continuación del interés por este tratado, y de la 




La Ética aristotélica: fuente para el desarrollo de la liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad. 
 
A lo largo del incompleto tratado se puede constatar la presencia de la Ética 
aristotélica en seis ocasiones.
421
 En dos de ellas aparece nombrado el autor y la obra;
422
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 Ciudad del Vaticano, Biblioteca Apostólica, Vat. Lat. 773 (siglo XIV) y Londres, British Museum, 
Add. 18375 (siglo XV). 
416
 Londres, British Museum, Royal 12 D. VII (siglo XIV), París, Bibliothèque Nationale, nouv. Acq. Lat. 
3143 (siglo XIV) y Ciudad del Vaticano, Biblioteca Apostólica, Regin. Lat. 408. (siglo XIV). 
417
 Metz, Bibliothèque Municipale 1158. (finales siglo XIII); Cambridge, University Library Ii.3.15 (1779) 
(siglo XIV); Madrid, Biblioteca Nacional 10254. (siglo XIV); París, Bibliothèque Nationale, lat. 3110 
(siglo XIV); Douai, Bibliothèque Municipale 425, (siglo XV). 
418
 Burgo de Osma, Biblioteca del Cabildo 106 (siglo XV), Madrid, Biblioteca Nacional Mss. 4196 (siglo 
XV), Madrid, Biblioteca Nacional Mss. 10254 (siglo XIV), Oviedo, Biblioteca del Cabildo, Ms. 18 (siglo 
XV), Salamanca, Biblioteca Universitaria Ms. 2187 (siglo XV). 
419
 Ejemplar este último que incluye un prólogo de Fernando el Católico al que volveremos más adelante. 
420
 En el último capítulo volveré a esta obra, en la medida en que uno de los testimonios fue dedicado al 
rey Fernando el Católico. 
421
 Estas referencias las recoge la edición latina del texto en la que me baso (la edición leonina de 1979).  
422
 (1) Libro I, capítulo VII: `cuius rationem Aristotiles in libro Ethicorum assignare uidetur, quia 
princeps cui non sufficit honor et Gloria consequenter tyrannus efficitur´ (Libro I, cap. VII. Líneas 4-16, 
pp 456-7) - `la qual rason paresçe también que diga e asigne Aristótiles en el libro de las Héticas, donde 
se dise que el prínçipe a quien no abasta nin le contenta honor e gloria, consiguiente mente se fase 
tirano´ (Libro I, cap. VII, pp.24-25) que se corresponde con EN. V, 11, 1134b7 y (2) Libro I, capítulo 
VII: `Hoc autem satis exprimitur per id quod Aristotiles de magnanimo in Ethicis dicit, quod non querit 
honorem et gloriam quasi aliquid magnum quod sit uirtutis sufficiens premium, sed nichil ultra hoc ab 
hominibus exigit. Hoc enim inter Omnia terrena uidetur esse precipuum, ut homini ab hominibus 
testimonium de uirtute reddatur.´ (Libro I, cap. VII. líne. 110-116, p.458). `E esto asas se declara e se 
muestra por aquello que del magnánimo dise Aristótiles en las Héticas; ca dise que el que es magnánimo 
non busca honor nin gloria, commo si aquello fuese alguna grant cosa que sea suficiente premio de virtut; 
más que allende nin mas desto, nin quiere otra cosa de las gentes. E aquesto paresçe seer principio sobre 
todas las cosas terrenas; conuiene saber, que las gentes den de la persona testimonio de virtut.´ (Libro I, 
cap. VII, p.27) que se corresponde con EN. IV, 9, 1124a16. 
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en otras dos solo se nombra al autor;
423
 y en las dos últimas no se cita ni autor ni obra, 
pero el contenido ha sido identificado con la obra ética del Filósofo.
424
 De la Política se 
constatan ocho referencias, de donde ninguna cita expresamente el nombre de la obra.
425
 
El número de referencias a la Ética no es mucho menor al de las de la Política, lo que 
corrobora la relación de dependencia que existe entre la política y la ética en la moral 
aristotélica. 
Para el tratamiento de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad, el Aquinate 
considera la autoridad aristotélica en la Ética y la Política, estas vendrán acompañadas, 
reforzadas o interpretadas a través de Cicerón, Salustio y Vegecio, así como a través de 
las fuentes sagradas del Antiguo y del Nuevo Testamento. Veámoslo en cada caso. 
 
4.4.2.2. Bienes materiales necesarios para una vida social virtuosa 
 
La `suficiençia´ de bienes es medio necesario para un recto regimiento del reino, es 
decir, hay que contar con los necesarios para guiar a los súbditos hacia unas 
circunstancias donde se pueda desarrollar la virtud y alcanzar, así, la felicidad (los 
subrayados son míos): 
 
E para buena vida de una persona requiérense dos cosas, de las quales la una es prinçipal; 
conuiene saber, la operación segunt virtut, ca la virtut es aquella por la qual se biue bien. La 
otra es segunda e casi instrumental; conuiene saber, sufíçiençia de los corporales bienes de 
que es neçesario el uso para el acto de las virtudes. (….) Terçera mente se requiere que por 
industria del rigiente aya el pueblo o la muchidunbre de personas suficiente copia o 
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 (1) Libro I, capítulo III: `Nam, iuxta sententiam Aristotilis, apud illos inueniuntur fortes uiri apud quos 
fortissimi quique honorantur´ (Libro I, cap. III, l. 115-118, p.453) - `ca segunt dise Aristótiles: los 
varones fuertes e virtuosos se fallan açerca de aquellos e con aquellos con los quales son onrrados e 
presçiados los muy fuertes e virtuosos.´ (Libro I, cap. III, p.13) que se corresponde con Ethic. III, 16, 
1116a 20 y (2) Libro II, capítulo VI: `Unde secundum Aristotelem sententiam, prudentie iudicium per 
delectationem corrumpitur.´ (Libro II, cap. VIII (II 4), lín 17-18. p. 471) ` Çerca de lo qual dise Aristótiels 
que la prudençia del juez se corronpe con la delectaçión.´ (Libro II, cap. IV, p.67) que se corresponde 
con EN. VI, 4, 1140b11-21. Pero, esta última referencia, pertenecería a la continuación realizada por el 
discípulo de santo Tomás, Ptolomeo de Lucca. 
424
 (1) Libro I, capítulo III: `Sicut autem regimen regis est optimum, ita regimen tyranni est pessimum. 
Opponitur enim politiae quidem democratia, utrumque enim, sicut ex dictis apparet, est regimen quod per 
plures exercetur; aristocratiae vero oligarchia, utrumque enim exercetur per paucos; regnum autem 
tyrannidi, utrumque enim per unum exercetur.´-`Así commo el regimiento del Rey es muy bueno, así el 
regimiento del tirano es muy malo. Çierto es que son contrarios a la poliçia e la democracia, e cada una 
dellas es regimiento que se exerçe e se usa por muchos. E asi mesmo son contrarias la aristocraçia e la 
oligarchía, de las quales cada una se usa por pocos; e el regimiento del Rey e del tirano cada uno es 
regimiento de uno e se exerçe e usa por uno´ (Libro I, cap. III, p.11) que se corresponde con EN. VIII, 10, 
1160b 8. 
425
 Las referencias a la Política son las siguientes: defendiendo la idea del gobierno del de acuerdo con el 
recto fin: (1) Libro I, capítulo I, lín. 88 [Polit. I 3, 1254a28], (2) lín. 100-114 [Polit., III 5, 1279 a17-20], 
(3) lín. 121-153 que puede hacer referencia a Polit. III 6, 1279a- 22b10 y a EN. VIII 10, 1160a31; la 
postura opuesta que supone la tiranía: (4) Libro I, capítulo III, lín. 89-106 [Polit. V c.11 1313a34], (5) 
Libro I, cap. XI, lín. 126. [Polit. V c.12 (1315b11-39]; el deber de gobernar justamente de acuerdo con el 
bien común: (6) Libro II, cap. III, lín. 45 (I 14) [Polit. VII c.2, 1324a5], (7) lín. 58-73 [Polit. III c. 9, 




abastança de las cosas neçesarias para bien biuir. E así desque yan constituyda la buena vida 
e ordenada en la muchidunbre por ofiçio de rey, consigue se que entienda, estudie e se 
trabaje por la conseruaçión de aquella. (Libro I, Cap. XV, p. 53) 
 
Como ejemplos de estos buenos reyes remite a Suetonio, a Julio César y a Octavio 
Augusto (D. Julios c.67 y Octav.Caesa, c.59); y acudirá a Proverbios (XXIX, 14) para 
mostrar la figura modélica de Salomón. 
En la medida en que la consecuencia de una recta administración es la lealtad de los 
súbditos hacia el rey, nos adentramos en el concepto aristotélico de `amistad política´:  
 
los buenos reyes, en se trabajando e se esforçando por el comun prouecho, sienten sus 
súbditos que por el estudio e diligençia de su rey consiguen e an muchos prouechos; e por 
tanto los aman; ca saben e conosçen los mesmos súbditos en las obras de su rey e prínçipe 
que el tan bien los ama. (…) ca del buen amor prouiene que el regimiento de los buenos 
reyes sea firme e que los súbditos suyos non rehusan poner se a quales quier peligros por 
ellos. (Libro I, Cap. X, p. 37). 
 
Y, por eso, para este `buen amor´ del que proviene el recto regimiento el autor utiliza el 
término `amistad´: 
 
el qual çierto es que non se guarda por amor, commo sea que segunt las cosas que desuso 
diximos, ay poca o ninguna amistat delos súbditos al tirano. 
 
La virtud de la liberalidad fortalece esta relación de lealtad, y así lo explica santo 
Tomás en su regimiento, señalando que, contra el segundo de los peligros de la 
república (la desobediencia y el desentendimiento de los bienes comunes), es preciso 
fortalecer las leyes, otorgando `premios´ (y `gualardones´, añadido de la versión 
castellana) y distribuyendo los castigos convenientes (justos), para evitar que se actúe 
en perjuicio del reino. Una vez más, la justicia se apoya en la retribución material, pues 
el término `gualardón´ en castellano se refiere directamente a recompensas materiales 
como respuesta (premio) a los servicios prestados. Y que se trata de una idea 
desarrollada y concretada en el avituallamiento necesario de una ciudad recogida en el 
Libro II, capítulo III: `En que se muestra cómmo es nesçesario que el rey, si fundare 
alguna çibdat, la funde tal que sea en ella avondamiento de viutallas e de las otras cosas; 
ca sin esto la çibdat non puede seer perfecta. E fase distinçión e muestra dos modos de 
aquesto, de los quales alaba mucho más el primero.´ (Libro II, Cap. III, pp. 64-66) que 
pertenecería a la continuación hecha por su discípulo Ptolomeo de Lucca. Cito por la 
edición de 1961: 
 
Secundo autem ut suis legibus et 
praeceptis, poenis et praemiis homines 
sibi subiectos ab iniquitate coerceat et 
ad opera virtuosa inducat, exemplum a 
La segunda cura es que por sus leyes e 
mandamientos e penas, e por sus premios e 
gualardones del, retraya e esquiuen de faser malos 
fechos e obras non deuidas o qual quier otra maldat, 
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Deo accipiens qui hominibus legem 
dedit, observantibus quidem mercedem, 
transgredientibus poenas retribuens. 
(Lib. I, Cap. XV) 
e lo sguíe e atraya a faser virtuosos actos, tomando 
enxiemplo de Dios, el qual dió leyes a los omes e 
dió eso mesmo merçed e premio a los gualardones 
de aquéllas, e pena a los transgresores o 




La relación entre liberalidad y justicia (o de la avaricia y la injusticia) queda clara a 
la hora de exponer las características de la tiranía, en la que una de ellas es, 
precisamente, la injusta administración de los bienes. Por lo que, aquel dirigente será 
tirano si se deja llevar por la codicia, convirtiéndose en un avaro, tomando de donde no 
debe y repartiéndolo injustamente. 
 
Lo qual de manifiesto verá el que pensar e considerar querrá quantos son los males que 
prosçeden de tiranía, ca pues el tirano despreçia el común bien e quiere e busca lo propio 
suyo, fuerça es que él agrauie diuersa mente sus súbditos, segunt que él diuersa mente es 
sometido e subjeto a muchas pasiones en desear muchas e diuersas cosas. E çierto es que el 
que se dexa prender de la pasión de la cobdiçia, es forçado que rrobe, desplume e despedaçe 
a sus súbditos; çerca de lo qual dise Salomón: el varón justo acresçienta e endereça la tierra, 
e el varón auariento la destruye. (Libro I, Cap. III, p. 12) 
 
E algunas veses dan a los reyes de su propio querer en sus nesçesidades e los siruen con 
mayores seruiçios e de mayores quantias que montan quanto pueden arrebatar los tiranos. E 
asi se cumple lo que dise Salomón: Los unos; conuiene saber, los reyes reparten los propios 
bienes, fasiendo bien a sus subjetos e se fasen mas ricos. Otros; conuiene saber, los tiranos 
roban lo que non es suyo, e sienpre viven e están en menester. E así mesmo auiene por justo 
juisio de Dios que los que injusta mente adquieren e allegan las riquesas, las despienden sin 
prouecho suyo o que tan bien les sean justa mente tomadas, segunt que eso mesmo dise 
Salomón: El auariento non se abastará nin será lleno de dinero. E: el que ama las riquesas 
non conseguirá nin tomará fruto dellas, antes segúnt dise en otra parte: El que sigue el 
auariçia, conturba su casa.(Libro I, Cap. X, pp. 39-40) 
 
Por lo tanto, la relación que se establece entre justicia y liberalidad es de analogía. El 
mismo santo Tomás así lo expresa en sus Comentarios a la Ética aristotélica (Sent. 
Ethic. IV, 1 (ad 1119b22 y Sent. Ethic. IV, 5 (ad 1121b31). 
Como no podía ser de otra manera, el Aquinate trae a propósito de estas virtudes la 
referencia divina. Para este objetivo, uno de los modelos por excelencia es Salomón, 
ejemplo universal y cristiano de sabiduría: 
 
E los reyes en buscando la justiçia, Dios les da las riquezas del tienpo, asi como fiso a 
Salomón, que por quanto busco la sapiencia por faser derecho juisio, resçibió prouisión de 
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 La versión latina la tomo de la edición leonina contrastada por la realizada por Alarcón 2011, y para la 
castellana me sirvo de la edición de Luis Getino 1931, basada en el manuscrito Esc. f-III-3. 
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abundancia de riquesas. (Libro I, Cap. X, p. 40) 
 
El respeto a la supremacía de Dios explica que un rey reciba abundancia de bienes 
terrenales, además del premio celestial. De esta manera queda clara la jerarquía de 
valores, que se reforzará en el capítulo XI, donde, después de mencionar la condena 
eterna de reyes como Nabucodonosor, fundándose en su soberbia, concluirá diciendo 
que 
 
Por lo qual pues que a los reyes son en abundançia los tenporales bienes e les ocurren mejor 
e les es aparejado de Dios exçelente grado de beatitut o bien auenturança (Libro I, Cap. XI, 
p. 42) 
 
En resumen, los bienes son medio necesario para la construcción de una sociedad 
capaz de contribuir a la felicidad de sus miembros, y también son instrumento de 
fortalecimiento de las relaciones políticas entre reyes, quienes deben distribuir 
liberalmente (y por lo tanto justamente) las riquezas, como premio a los leales servicios 
prestados por sus súbditos, todo ello guiado por la defensa del bien común y orientado 
al logro de la felicidad última, que otorga Dios. 
A propósito del desarrollo de la virtud de la magnificencia, vuelve a aparecer la 
influencia de la materia alejandrina en el capítulo III del Libro II, donde el macedonio 
se propone como modelo a la hora de elegir el lugar apropiado para y el modo de 
construir ciudades. El término magnifico también lo encontraremos haciendo referencia 
a estas actuaciones en la Continuación de Ptolomeo de Luca: 
 
`El prínçipe a quien no abasta nin le contenta honor e gloria, consiguientemente se fase 
tirano´: la virtud de la magnanimidad (Libro I, capítulos III. Libro II, capítulo IV) 
 
En el desarrollo de la magnanimidad, la presencia de Aristóteles es más evidente.En 
primer lugar, aparece mencionada a propósito del tirano, quien procurará por todos los 
medios de evitar que sus súbditos sean virtuosos `ca si lo fuesen, podrían concebir 
espíritu de magnanimidat e grandesa de coraçón´ (Libro I, capítulo III).
427
 Se deduce a 
partir de esta primera idea que la magnanimidad es la corona de las demás virtudes, 
porque viene como efecto de la suma de todas ellas. 
Vuelve a aparecer el tirano más adelante como causante de las discordias y 
destructor de las relaciones de confianza entre los súbditos, para lo que de nuevo remite 
al concepto de la amistad como opuesto a la deslealtad tiránica. Las riquezas entran en 
juego a este propósito, pues el tirano evitará que sus súbditos acumulen riquezas y las 
acaparará todas para él (avaricia), lo que implica la ausencia de premios o galardones, 
que constituyen la base en las relaciones de lealtad): 
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 La paráfrasis de `grandesa de coraçón´, es propia del traductor y está ausente en el texto latino. 
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Trabájanse tambien porque entre sus súbditos non se consagre nin se trate o se afirme fuerça 
nin firmeça alguna de amistat nin goses entre si de las fuerças e dulçe plática e beuir que ay 
en la pas. Por manera que non se fiando uno de otro non puedan mouer, ordir nin tratar cosa 
alguna contra él; por lo qual él sienbra entre ellos discordias; e desque son leuantadas, 
mantiene las e cria las; e las cosas que pertenesçen a pas e a concordia entre sus súbditos, así 
commo son casamientos, compadradgos e semejantes cosas, ellos las defienden; e así mesmo 
los otros actos por los quales se suelen engendrar entre los omes familiaridat, bien querencia 
e amistat Tanbien se trabajan porque sus súbditos non se fagan rricos nin poderosos, ca se 
temen que asi commo ellos usan de la potencia e riquesas que tienen en dapño de otros, que 
por la semejante manera farán sus súbditos, e que la potencia e riquesa delos les será 
dapñosa, e por su ánimo judgan el ageno (…) (Libro I, Cap. III, p. 13) 
 
El magnánimo considera la amistad como un bien. En este fragmento se insiste en la idea de 
que la enemistad y las discordias se provocan cuando no se satisfacen las necesidades o 
deseos materiales de los súbditos. Dicho de otra manera, el magnánimo favorece la amistad y 
esta se logra mediante la recta administración de los bienes (liberalidad). Interpretación que 
se explica por la cita en la que, siguiendo a Cicerón, afirma que es preciso evitar la codicia, 
pues esta elimina la `libertat del ánimo por la qual las personas e omes magnánimos e de 
grant coraçón deuen auer toda contençión e contienda´ (Libro I, Cap. VII) 
 
Por otro lado, se establece también la relación entre la magnanimidad y la virtud de 
la fortaleza, pues esta se considera propia del magnánimo en el libro I, capítulo III, 
donde se toma como punto de partida la autoridad aristotélica, a quien parafrasea a 
partir de la Ética (EN, 1116a20) y refuerza con Cicerón (Tuscul. Disput. I, 2): 
 
Nam, iuxta sententiam Aristotilis [otras ediciones 
traen sententiam philosophi], apud illos 
inueniuntur fortes uiri apud quos fortissimi quique 
honorantur; et ut tullius dicit `Iacent Semper et 
parum uigent que apud quosque improbantur. 
(Liber I, Cap. III, lín. 115-118, p.453) 
 
Ca segunt dise Aristótiles: los varones fuertes e 
virtuosos se fallan açerca de aquellos e con 
aquellos con los quales son onrrados e 
presçiados los muy fuertes e virtuosos. Así 
mesmo dise Tullio: sienpre están abatidos e an 
en sí poco esfuerço. (Libro I, Cap. III, p.14) 
 
La traducción prosigue, diciendo que `natural cosa´ es que, aquellas personas que 
han sido `criadas en temor, abatan su coraçón de virtudes a obras seruiles e de poco o 
ningunt pres, […] se fagan omes para poco en todas obras que son de ardimiento o 
destreça alguna´. No se está refiriendo a otra cosa que al vicio de la pusilanimidad 
(vocablo que trae la versión latina). Se completa esta afirmación con las autoridades 
sagradas, a través de la figura de Salomón (Prov. XXVIII, 12) y de las advertencias 
paulinas en su Carta los colosenses: `los que sois padres non querades prouocar a saña 
vuestros fijos, nin amenasa los con brauesa, porque non se fagan de poco esfuerço e de 
baxo coraçón´ (Col. III, 21), colocando así en pie de igualdad la pusilanimidad con la 
falta de fortaleza o cobardía. 
En el Libro II vuelve a aparecer este desarrollo de la virtud de la magnanimidad en 
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relación a la fortaleza, a propósito del campo de batalla, corroborada con la autoridad 
más adecuada para el caso, de Vegecio, y reforzándose así el carácter militar del 
concepto (que queda subrayado en la versión traducida): 
 
Consequenter etiam deliciis superflue dediti 
mollescunt animo et ad ardua queque 
attemptanda necnon ad tolerandos labores et 
pericula subeunda pusillanimes fiunt unde et 
ad bellicum usum delicie plurimum nocent, 
quia, ut Vegetius dicit in libro De re militari 
minus timet mortem, qui minus deliciarum se 
novit habuisse in vita. (Liber II, Cap. IV, lín. 
32-38, p.471). 
 
Demás desto, los que son dados a los 
superfluos e demasiados deleytes amollesçen 
se en los ánimos; por manera que se fasen de 
flacos e pequeños coraçones, para asayar o 
cometer altos nin grandes fechos o para 
soportar los trabajos e sofrir e padesçer los 
denuedos e los peligros. E çierta cosa es que 
los deleytes son muy dapñosos para los fechos 
de la guerra e para el exerçiçio e uso de las 
armas. E por quanto segunt dise Vegeçio en el 
libro De re militari: Las personas que saben e 
conosçen de sí mesmas auer menos deleytes 
en la vida, temen menos la muerte. (Libro II, 
Cap. IV, p. p.67) 
 
Por último, hablar de magnanimidad exige mencionar el sentido y grado de 
importancia que se da al premio (`galardón´), que es fruto de la virtud. En los capítulos 
VII-IX del primer Libro, santo Tomás se cuestiona si el honor y la gloria son premios 
suficientes para la acción virtuosa del rey. Para contestar se sirve de Aristóteles (EN, 
1134b7) y de Cicerón (De Republica V c.7) 
 
Algunos son que dicen e les paresçe non seer otro el premio del buen rey, saluo honor e 
gloria, çerca de lo qual dise Tullio en el libro de la República, que el prínçipe de la çibdat se 
deue criar de gloria e por ella; la qual rason paresçe también que diga e asigne Aristótiles en 
el libro de las Héticas, donde se dise que el prínçipe a quien no abasta nin le contenta honor 
e gloria, consiguientemente se fase tirano.(Libro I, Cap. VII, pp. 24-25)428 
 
Un buen rey debe aspirar a la gloria, pero una gloria adecuada y completa. Esta no es 
solo la que otorgan los hombres, pues aunque sea cierto que la naturaleza del hombre 
tiende a aspirar a las glorias humanas, de esa sola aspiración pueden sobrevenir grandes 
males, como son la presunción y simulación (Libro I, capítulo VII), donde el primero de 
ellos es el vicio por exceso de la virtud de la magnanimidad según la Ética aristotélica. 
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 At qui dominari desiderat, si cupiditate gloriae carens non timeat bene iudicantibus displicere, per 
apertissima scelera quaerit plerumque obtinere quod diligit, unde bestias superat sive crudelitatis sive 
luxuriae vitiis, sicut in Nerone Caesare patet, cuius, ut Augustinus dicit, tanta luxuria fuit ut nihil 
putaretur ab eo virile metuendum, tanta crudelitas ut nihil molle habere putaretur. Hoc autem satis 
exprimitur per id quod Aristoteles de magnanimo in Ethic. dicit, quod non quaerit honorem et gloriam 
quasi aliquid magnum quod sit virtutis sufficiens praemium, sed nihil ultra hoc ab hominibus exigit. Hoc 
enim inter omnia terrena videtur esse praecipuum, ut homini ab hominibus testimonium de virtute 
reddatur. (De regno, Lib. I, cap. VII). 
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La solución a estos males consiste en aspirar a la gloria humana de forma virtuosa, es 
decir, aspirar a ella por encima de lo que opinen los hombres, no dejándose llevar por un 
deseo `destemprado´ de gloria, sino por una `magnanimidad y `libertat de ánimo´ que 
les hará ser templados y no olvidar que la `gloria de este mundo es como flor de heno´, 
según recuerda en voz de Isaías (Isaías, XX). La autoridad en este caso es Cicerón (De 
Oficc., I 20,68), aunque el contenido es, de momento, perfectamente identificable con el 
concepto aristotélico de magnanimidad: 
 
Et inde est quod Ysaias propheta huiusmodi 
gloriam nominat frome feni. Deinde humane 
glorie cupido animi magnitudinem aufert: que 
enim fauorem hominum querit, necesse est ut 
in omni quod dicit aut facit eorum uoluntati 
deseruiat; et sic dum placere omnibus studet, 
fit seruus singulorum. Propter quod et ídem 
Tullius, in libro De Officiis, cauendum dicit 
ese glorie cupidinem: `Eripit enim animi 
libertatem, pro qua magnanimis uiris omnis 
debet ese contentio´ (Liber I, Cap. VII, líneas 
20-37, p. 457) 
E por tanto dise Isayas profeta e nombra la  
gloria deste mundo flor de feno. Demas desto la 
cobdiçia de la humana gloria aparta e arredra la 
grandesa del ánimo; ca el que busca e quiere el 
fauor de los omes nesçesario es que en quanto 
dise e fase sirua a la voluntat de aquellos. E así 
queriendo complacer e seer en [a]grado a todos, 
fase se siervo de cada uno dellos, por lo qual el 
mesmo Tullio en el libro de oficiis, dise que es 
de fuyr e de esquiuar la cobdiçia de la gloria de 
aqueste mundo, la qual cobdiçia e arredra e 
quita la libertat del ánimo, por la qual las 
personas e omes magnánimos e de grant 
coraçón deuen auer toda contençión e 
contienda. (Libro I, Cap. VII, p.25) 
 
Pero si continuamos leyendo el tratado, observamos que resalta una concepción más 
exclusivamente estoica: 
 
Non ha cosa en el mundo que más sea conuiniente al prínçipe, (el qual es instituydo para 
façer grandes e altos fechos e notables obras), que la grandesa del ánimo; así que segunt esto 
bien paresçe que no sea cosa competente a ofiçio de rey el premio de la humana gloria. E por 
semejante manera es dapñoso a la muchidumbre e al pueblo si tal premio o gualardón sea 
instituydo a los príncipes; ca çierto es ser cosa que pertenesçe a ofiçio de buen varón 
menospreciar la gloria deste mundo así como los otros bienes temporales; e dado es al 
virtuoso e fuerte ánimo menospreciar la gloria por la justiçia, asi como les es dado 
menospreciar por ella la vida; çerca de lo qual se causa e auiene un marauilloso fecho, 
conuiene saber, que por quanto la gloria consigue e requiere virtuosos actos, ella mesma 
virtuosa mente se menospreçia; e con el tal menospresçio la persona se fase gloriosa, segunt 
la sentencia de Fabio, el qual dise: Aquel que menospreçiare la gloria, la abrá verdadera. 
Asímesmo dixo de catón Salustio que, quanto menos demandaua la gloria, tanto la 
consiguía e la alcançaua más. E también los disçípulos de nuestro Redemptor se ofresçían e 
se dauan a sí mesmos por gloria e por baxesa de estado; e por buena fama e por infamia. 
Así que non es conuiniente premio de buen varón la gloria, la qual menospresçian los 
buenos. Por lo qual si este solo premio es estatuydo a los prinçipes, sigue se que los buenos 
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non açeptan nin resçiben los prinçipadgos; e si los resçiben e son buenos, non han gualardón 
alguno. (Libro I, Cap. VII, p.25) 
 
Santo Tomás atribuye esta interpretación no solo a los autores estoicos, sino que la 
hace compatible con la concepción aristotélica, en el sentido en que el magnánimo 
actúa, no por alcanzar la gloria, sino con la virtud como motor. De esta manera, y 
respetando la base de la filosofía aristotélica, la hace compatible con la estoica y así 
también con la visión teológica que supone actuar cara a la eternidad: 
 
E esto asas se declara e se muestra por aquello que del magnánimo dise Aristótiles en las 
Héticas; ca dise que el que es magnánimo non busca honor nin gloria, commo si aquello 
fuese alguna grant cosa que sea suficiente premio de virtut; más que allende nin mas desto, 
nin quiere otra cosa de las gentes. E aquesto paresçe seer principio sobre todas las cosas 
terrenas; conuiene saber, que las gentes den de la persona testimonio de virtut. (Libro I, Cap. 
VII, p.27) 
 
La correspondencia con Aristóteles (EN, 1124a16), queda completada con el ejemplo 
histórico de Fabio según la fuente clásica de Tito Livio (Ab Urbe condita XXII 39, 20), 
`el qual dise: Aquel que menospreçiare la gloria, la abrá verdadera´ y con el de Salustio 
recogido por Catón (Bellum Catilinae, Cap. 54, 6) `que, quanto enos demandaua la 
gloria, tanto la consiguía e la alcançaua más.´ Así como no puede faltar la referencia 
cristiana a través de la referencia paulina:`los disçípulos de nuestro Redemptor´que `se 
ofresçían e se dauan a sí mesmos por gloria e por baxesa de estado; e por buena fama e 
por infamia´ (2Cor, VI), y a través de la autoridad de los Padres de la Iglesia en san 
Agustín, de quien se sirve para corroborar que `la gloria que las personas desean non es 
otra cosa, `si non juiçio de las gentes, que an buena opinión de la persona´(De civ. Dei 
V c.18). 
Los tiranos se caracterizarán, una vez más, por poseer el vicio contrario, esto es, la 
soberbia: `están inflados en soberuia, e por méritos de sus pecados, desanparados de 
Dios, e dados de todo en todo a las lisonjas delas gentes´ (Libro I, capítulo VIII, pp. 41-
42). Conviene indicar, al respecto, que santo Tomás prefiere unirse a aquellos, entre los 
que se encuentra Aristóteles, que consideran que la aspiración a la gloria es un vicio 
menos reprobable, pues puede servir de medio para querer ser virtuoso: 
 
Mas por quanto es más tolerable e mejor de soportar si busca e quiere la gloria que si desea e 
cobdiçia las riquesas o el dinero o si sigue los deleytes. Ca este viçio de querer gloria es más 
çercano a la virtut (Libro I, Cap. VII, p. 26) 
 
Siempre que no caiga en el vicio de disimular hipócritamente serlo, que le sirve para 






Segunt dise Salustio, el pecado de la anbiçión, 
el qual es querer alcançar e abarcar honores e 
pompas, atrae a muchos a se faser falsos e 
contra fechos en su tratar e que trayan una 
cosa en el ánimo e muestran otra por los 
exteriores actos e por sulengua, e que tengan 
mejor el gesto que el ingenio. Nuestro 
Salvador a los tales, que fasen buenas obras a 
fin de ser vistos por las gentes, llámalos 
ypócritas; conuiene saber, simuladores o 
fengidores. (Libro I, Cap. VII, p.26) 
Habet etiam cupido glorie aliud sibi familiare 
uitium, simulationem uidelicet. Quia enim 
difficile est paucisque contingit ueras uirtutes 
assequi, quibus solis honor debetur et gloria, 
muti gloriam cupientes uirtutum simulatores 
fiunt; propter quod, sicut [Bellum Catilinae, 
Cap. 10, 5] dicit, `ambitio multos mortales 
falsos fieri coegit: aliud clausum in pectore, 
aliud promptum habere in lingua, magisque 
uultum quam ingenium bonum habere´. Sed et 
Saluator noster eos qui bona opera faciunt ut 
ab hominibus uideantur ypocritas, id est 
simulatores, uocat. (Liber I, Cap. VIII, lín. 66-
77, p.457) 
 
Por lo tanto, la tradición a la que se adscribe santo Tomás, es la de considerar la 
magnanimidad como virtud frente al vicio de la soberbia, es decir, la compatibilidad 
entre la magnanimidad y la virtud cristiana de la humildad. 
Finalmente, donde queda perfectamente armonizada la interpretación teológica 
cristiana es en los capítulos VIII y IX. En ellos santo Tomás sigue su propuesta de que 
el hombre será feliz si actúa de acuerdo con el verdadero fin, teniendo en cuenta que 
este no se limita a la gloria terrena sino a la celestial, y se alcanza, por lo tanto, actuando 
virtuosamente y cara a Dios. En el caso del rey, el bien consiste en regir el reino 
adecuadamente, es decir, en dirigirlo hacia la bienaventuranza eterna. En estos capítulos 
predominarán las citas de autoridades cristianas del Antiguo y del Nuevo Testamento 
(Éxodo, Sabiduría, Salmos, Isaías y Ezequiel; Evangelio según san Mateo, las Cartas 
de San Pablo a los Romanos y a los Efesios y la primera Carta de San Pedro) y de los 
Padres de la Iglesia (San Agustín, De civitate Dei y San Gregorio Magno, Regula 
Pastoralis I): 
 
Premio o gualardón de Dios; ca el ministro espera 
gualardón de su señor. (…) Así deuen los reyes 
esperar por su regimiento gualardón de Dios; ca él 
remunera e gualardona a los reyes por su ministerio 
(…). (Libro I, Cap. VIII) L. Getino (ed.),p.28) 
Debent igitur reges pro suo regimine praemium 
expectare a Deo. Remunerat autem Deus pro suo 
ministerio reges interdum temporalibus bonis, sed 
talia praemia sunt bonis malisque communia. (Liber 
I, Cap. VIII, lín. 12-16, p.458) 
 
El premio de la virtud, como defendía Aristóteles, es la felicidad que, en el caso de 
santo Tomás, se amplía hasta la bienaventuranza eterna. De esta manera, el rey que 
actúe virtuosamente atraerá el favor divino, que se manifiesta `a vezes en los bienes 
temporales´. Como tales bienes no siempre diferencian los buenos de los malos reyes, 





Por lo qual pues que a los reyes son en abundançia los tenporales bienes e les ocurren mejor 
e les es aparejado de Dios exçelente grado de beatitut o bien auenturança (Libro I, Cap. 
VIII). 
 
A propósito de esta cuestión, Santo Tomás alude el concepto de guerra justificada o 
autorizada por Dios. Si incluso aquellos que solo se rigen por odios y propios deseos, y 
no por servir a Dios, ganan las batallas contra sus enemigos, `¿qué se puede creer e 
pensar que fará el Señor Dios a los buenos reyes, que rigen con piadosa intençión el 
pueblo de Dios e pugnan contra los enemigos? A los cuales `Él non promete premio e 
merçet terrena, mas eterna; e non en otro salvo en si mesmo´ (Libro I, Cap. VIII, p. 28). 
 
4.4.2.3. La continuación de Ptolomeo de Lucca 
 
En el primer cuarto del siglo XIV, el tratado incompleto de santo Tomás se unió a la 
continuación hecha por su discípulo Ptolomeo de Lucca (ca. 1236-ca.1327) (Libro II: 
final del capítulo IV-capítulo 28.)
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Se reunieron los cuatro libros completos bajo el 
título De regimine principum, que se supone terminado entre 1300 y 1301 (Blythe
 
1997: 
1-59). En el siglo XV, sin embargo, conservamos un testimonio en castellano que 
diferencia las autorías (el manuscrito BP II/3569 solo contiene la parte escrita por santo 
Tomás). 
Sobre la presencia de la filosofía moral de Aristóteles, se encuentran una serie de 
referencias partir del final del capítulo IV del libro II hasta el capítulo XXVIII del 
cuarto y último libro. Unas veces el autor solo proporciona el título de la obra y en otras 
muchas ocasiones informa también del libro; así, la Ética se cita 32 veces y la Política 
31. De nuevo, equidistancia numérica que nos habla del paralelismo e interdependencia 
de ambas obras aristotélicas. Si entresacamos las citas de la Ética, en siete ocasiones no 
nos aporta más información que el título de la obra y en el resto de los veinticinco casos 
da información del libro a donde remite. Circunscribiéndonos ahora a las virtudes que 
nos interesan, encontramos en esta parte del regimiento multitud de referencias que 
interesan y aclaran la recepción de las ideas aristotélicas bajo la influencia tomista. 
Pienso que todas las referencias se podrían agrupar bajo el siguiente epígrafe: 
`Necesidad y conveniencia de que el rey posea riquezas suficientes’. A partir de ahí se 
desarrollan los distintos matices de la virtud que debe guiar al rey cara a los bienes 
materiales. Esta línea se sustenta siempre sobre la base de la defensa del bien común, 
que funciona como instrumento para alcanzar el fin último, la felicidad política (a la que 
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 Para el texto latino nos servimos del texto editado por Enrique Alarcón 2011 a partir de la edición 
Taurina de 1954 y para la traduccción en castellano la edición de Laureano Robles Carcedo 2003. 
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a) Autoridad en la administración de las riquezas, beneficio para la ciudad 
 
Según el orden de aparición, estas son las ideas que se transmiten sobre las virtudes 
de la liberalidad y la magnificencia : 1) las riquezas como beneficio para la ciudad; 2) la 
administración y autoridad concretadas en la virtud de la magnificencia; y 3) la 
necesidad de poseer riquezas para proveer su casa y a sus súbditos adecuadamente. 
El primer punto se refiere al beneficio que suponen las actividades comerciales para 
la ciudad, que se expone en el Libro II, Cap. VI, para lo que se sirve de la Ética, libro V.  
Volverá a referirse a esta idea en el capítulo XIII, y esta vez sirviéndose de la Política, 
libro I. Por otro lado, la conveniencia de poseer riquezas para las necesidades que 
puedan sobrevenir al reino la considera en el  Libro II, Cap. VI, sirviéndose de la misma 
referencia de la Ética citada en el punto anterior. 
En segundo lugar, encontramos la virtud de la magnificencia en relación a la 
construcción de edificios dignos de un rey. En el contexto medieval europeo, el 
levantamiento de los castillos aúna la funcionalidad práctica de control y defensa del 
territorio con la ideología política que fortalece la autoridad del dirigente; el rey que 
construya y coloque la fortaleza en un lugar adecuado favorecerá el respeto que los 
súbditos tengan hacia él y evitará así discordias que perjudiquen al reino: 
 
Unde et Romani consules et senatores 
tutiorem elegerunt locum, videlicet 
Capitolium, de quo narrant historiae quod 
tota occupata ab hostibus urbe Roma, in ipso 
permanserunt illaesi. Amplius autem, et regis 
suaeque familiae maior honestas hoc exigit, 
ne vel eorum commercio cum subditis 
vilificetur in conspectu populi ipsorum 
maiestas, vel ex incauto aspectu, ubi maxima 
requiritur pudicitia (sicut senes populi 
Troiani se habebant ad Helenam, ut 
philosophus dicit in Ethic.) populus regis 
indignationem incurrat, vel ipse rex et sui se 
dehonestandi in subditis occasionem 
assumant (Ptolomeo de Lucca, Continuatio, 
Cap. 11) 
Los consules y senadores Romanos eligieron el 
lugar más seguro, que era el Capitolio, del cual 
cuentan las historias que siendo ocupada toda la 
ciudad de Roma por los enemigos, allí se 
defendieron y quedaron sin daño: además de que 
esto lo impide la mayor gravedad del Rey y de 
su familia, para que no se desestime la majestad 
suya en los ojos del pueblo por el comercio con 
los súbditos, o por un mirar incauto, en que se 
requiere gran compostura; como los viejos del 
pueblo Troyano se habían con Elena, según el 
Filósofo dice en sus Éticas, para que ni el pueblo 
incurra en indignación del Rey, ni el Rey ni los 
suyos tengan ocasión de descomponerse entre 
los súbditos (Ptolomeo de Lucca, Continuación, 
Cap. 11) 
 
Expone una segunda razón que confirma esta situación, en donde la magnificencia 
sirve como instrumento de legitimizar la obligación de lealtad que los súbditos deben al 
rey: 
 
Secunda ratio sumitur ex parte populi, 
qui magis sensibilibus movetur quam 
ratione ducatur. Cum enim vident 
Y la segunda razón se considera de parte del 
pueblo, el cual se mueve más por las cosas 
aparentes que por la razón, y viendo los 
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magnificos sumptus regum in 
munitionibus, facilius ex admiratione 
inclinantur ad obedientiam et ad suis 
parendum mandatis, ut philosophus dicit 
in VI Politic. Amplius autem minorem 
causam habent rebellandi seu 
subiiciendi se hostibus, dum nimium 
infestantur (Ptolomeo de Lucca, 
Continuatio, Cap. 11) 
 
magníficos gastos de los Reyes en hacer 
fortalezas, mas fácilmente por la admiración 
se inclinan a la obediencia y a acudir a sus 
mandatos, como dice el Filósofo en el sexto 
de sus Políticos; y además de esto tienen 
menos ocasión de rebelarse o de sujetarse a 
los enemigos, cuando se ven muy apretados 
de ellos, porque teniendo los Ministros del 
Rey presentes en sus fortalezas, los solicitan 
a defenderse más animosamente. (Ptolomeo 
de Lucca, Continuación, Cap. XI). 
 
En tercer lugar, la defensa de la posesión de riquezas para proveerse a sí mismo y a 
sus súbditos, se expone acudiendo al Libro IV de la Ética, y manifiesta la relación entre 
la virtud de la magnificencia y de la magnanimidad: 
Allende desto, segunt dise el filósofo, la virtut 
de la magnifiçençia requiere grant gasto e 
grandes espensas; e los grandes gastos çierto 
que pertenesçen al que es grant señor, segunt 
que lo es el rey; así commo el mesmo filósofo 
lo toca en aquel mesmo logar (Continuación, 
Libro II, Cap. VIII) 
Item ad idem. Secundum philosophum IV 
Ethic., virtus magnificentiae magnos sumptus 
respicit; magni autem sumptus ad 
magnanimum pertinent, qui est rex, ut ipse 
philosophus tangit ibidem. (Continuatio, 
Liber II, Cap. VII) 
 
En ese mismo capítulo, y sirviéndose del libro VIII de la Ética, desarrolla tres ideas 
que reflejan la relación que ha de establecerse entre reyes y súbditos. Por un lado, 
advierte que el rey ha de proveer adecuadamente de riquezas a sus súbditos, según las 
necesidades precisas, y esto será lo que provoque una reacción de obediencia entre ellos 
 
En segundo lugar, recuerda que el poder del rey no es absoluto, es decir, que no 
posee él la exclusiva autoridad de la distribución de todas las riquezas y que, por tanto, 
precisa de la ayuda de sus ministros: 
 
Unde et Romani consules et senatores 
tutiorem elegerunt locum, videlicet 
los Romanos eligieron el lugar más seguro, que 
era el Capitolio, del cual cuentan las historias que 
Secunda via sumitur in comparatione ad 
populum, sive in genere, sive in specie: quia 
ad hoc debet rex abundare pecuniis, ut possit 
suae domui providere in necessariis et 
suorum subvenire necessitatibus subditorum. 
Ut enim tradit philosophus VIII Ethic., sic se 
rex habere debet ad populum, sicut pastor ad 
oves et sicut pater ad filios (Continuatio, 
Liber II, Cap. VII) 
La segunda razón se considera en orden al pueblo, 
o en general o en particular: porque para lo que el 
Rey ha de tener abundancia de dinero, es para que 
pueda proveer su casa de las cosas necesarias, y 
socorrer a los súbditos en sus necesidades; porque, 
como enseña el Filósofo en el octavo de las Éticas: 
`El Rey debe hacerse para con su pueblo, como el 
pastor con las ovejas, y el padre con sus hijos” 
(Continuación, Liber II, Cap. VII). 
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Capitolium, de quo narrant historiae quod 
tota occupata ab hostibus urbe Roma, in ipso 
permanserunt illaesi. Amplius autem, et regis 
suaeque familiae maior honestas hoc exigit, 
ne vel eorum commercio cum subditis 
vilificetur in conspectu populi ipsorum 
maiestas, vel ex incauto aspectu, ubi maxima 
requiritur pudicitia (sicut senes populi 
Troiani se habebant ad Helenam, ut 
philosophus dicit in Ethic.) populus regis 
indignationem incurrat, vel ipse rex et sui se 
dehonestandi in subditis occasionem 
assumant (Continuatio, Liber II, Cap. XI) 
siendo ocupada toda la ciudad de Roma por los 
enemigos, allí se defendieron y quedaron sin 
daño: además de que esto lo impide la mayor 
gravedad del Rey y de su familia, para que no se 
desestime la majestad suya en los ojos del pueblo 
por el comercio con los súbditos, o por un mirar 
incauto, en que se requiere gran compostura; 
como los viejos del pueblo Troyano se habían con 
Elena, según el Filósofo dice en sus Éticas, para 
que ni el pueblo incurra en indignación del Rey, 
ni el Rey ni los suyos tengan ocasión de 
descomponerse entre los súbditos (Continuación, 
Lib. II, Cap. XI) 
 
Donde, acudiendo al libro VI de la Política, vuelve a insistir en cómo la 
magnificencia de los príncipes incurre en la obediencia de sus súbditos. 
A propósito de la distribución de los bienes, señala cinco capítulos más adelante la 
obligación del rey de dar dinero a los pobres, ya que esta manera de actuar beneficiará a 
la ciudad: 
 
Ergo ad istum defectum pauperum 
supplendum, sicut vices Dei gerentes in terris, 
principes et praelati sunt debitores, et sicut 
patres, quos cogit officium esse auxiliatores 
subditorum, ut philosophus dicit in VIII 
Ethicorum, ipsorum cum effectu beneficii 
specialem debent curam habere. (Continuatio, 
Liber II, Cap. XV) 
Luego obligados están los Príncipes y 
Prelados, como quien tiene las veces de Dios 
en la tierra, a suplir estas faltas de los pobres, 
y ayudarlos como padres, a quien obli-ga su 
oficio, que, como dice el Filósofo en el octavo 
de sus Éticas, deben tener especial cuidado de 
hacerles bien con efecto (Continuación, Libro 
II, Cap. XV). 
 
Acompaña este argumento del ejemplo de la conmiseración que tuvo el rey Filipo de 
Macedonia con Fisias. Aunque la fuente de esta historia, según cita el texto latino, es 
Vegecio (De re militare, libro III), fue Filipo quien eligió a Aristóteles como maestro de 
su heredero Alejandro. De hecho, acto seguido, el autor señala que: 
 
De Aristotele etiam tradunt historiae quod 
Alexandro exhortatorias litteras destinavit, 
quod pauperum inopiae memor esset ad 
prosperitatem sui regiminis augmentandam. 
(Continuatio, Liber II, Cap. XV) 
De Aristóteles también cuentan las historias 
que envió cartas a Alejandro, exhortándole a 
que se acordase de las necesidades de los 
pobres, para que la prosperidad de su gobierno 
se aumentase. (Continuación, Libro II, Cap. 
XV) 
 
Por último, en el libro III defiende la virtud de la `benevolencia´ como principio que 
es de la `amistad´. Se sigue sirviendo así del término aristotélico que tiene tantas 
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tendencias políticas (ciudadanas): 
Tertia vero virtus, per quam subiugaverunt 
Romani mundum et meruerunt dominium, fuit 
singularis pietas ac civilis benevolentia: quia, 
ut tradit maximus Valerius libro quinto: 
humanitatis dulcedo barbarorum ingenia 
penetrat; et hoc experimentum habet. Unde et 
in Prov. dicitur, quod verbum dulce 
multiplicat amicos et mitigat inimicos. Item in 
eodem: responsio mollis frangit iram: sermo 
durus suscitat furorem. Cuius quidem ratio 
sumitur ex generositate animi, ut dicit Seneca, 
qui magis ducitur, quam trahatur. Habet enim 
mens quoddam sublime et altum ac impatiens 
superioris; sed delectatione cuiusdam 
subiicitur reverentiae seu lenitatis, per quam 
suspicatur ad paria posse conscendere, et a 
suo non resilire gradu. Propter quod et 
philosophus dicit octavo Ethic. quod 
benevolentia est principium amicitiae. 
(Continuatio, Liber III, Cap. VI) 
La tercera virtud con que los romanos 
sujetaron el mundo, y merecieron el Señorío 
de él, fue la singular piedad y civil 
benevolencia; porque, como dice Valerio 
Máximo en el libro quinto, la dulzura de la 
humanidad penetra los ingenios de los 
bárbaros, cosa que vemos por experiencia; de 
donde es que en el sexto capitulo del 
Eclesiástico se dice: `Que las palabras dulces 
aumentan los amigos, y mitigan los 
enemigos”. Y en el mismo libro: `La respuesta 
blanda quebranta la ira, y las palabras duras 
incitan el furor"; la razón de lo cual está en la 
generosidad del ánimo, que, como dice 
Séneca, más quiere ser llevado con blandura 
que forzado; porque el ánimo del hombre 
tiene una cierta sublimidad y ser, que no sufre 
superior, pero sujetase con gusto a la 
reverencia y blandura de otro, entendiendo 
que se hará lo mismo con él, y que no pierde 
de lo que es suyo; por lo cual dice el Filósofo 
en el octavo de las Éticas que `la 
benevolencia es principio de la amistad". 
(Continuación, Libro III, Cap. VII) 
 
Termina el desarrollo de esta idea con la exposición de la figura del tirano como 
contraejemplo, al tratar a los súbditos como esclavos, y no como amigos: 
 
et philosophus tradit in octavo Ethic. ubi 
ponit quod sic se habet tyrannus ad 
subditos sicut dominus ad servos et sicut 
artifex ad organum et instrumentum. Hoc 
autem poenale est subditis, et contra 
naturam dominii, sicut superius est 
probatum (Continuatio, Liber III, Cap. VI) 
y el Filósofo escribe en el octavo de las 
Éticas, donde dice: Que el Tirano procede con 
sus súbditos como el Señor con los esclavos y 
el artífice con el instrumento, lo cual es 
negocio penal para los súbditos, y contra la 
naturaleza del señorío, como queda probado. 
(Continuación, Libro III, Cap. VII) 
 
En último lugar, se expone también la idea de que se ha de distribuir los bienes según 
la dignidad de la persona. A propósito de lo cual Aristóteles critica el sistema de 
distribución de riquezas de los Calcedonios y la filosofía de Licurgo, porque apostaban 
por una distribución igualitaria de las riquezas. Por el contrario, él considera que la 
distribución desigual genera envidias, y, como consecuencia, un afán desordenado de 
codicia (la raíz de todos los males, según san Pablo, a quien cita) y, a fin de cuentas, el 
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desorden en el reino. `El Filósofo reprueba esta doctrina, mostrando ser imposible 
igualar las cosas, como estos filósofos quieren, y que por consiguiente era contra razón´, 
pues ir contra razón no favorece la organización del Estado, donde hay que contar con 
diferencias, en orden a gobernar de acuerdo con el bien común de la realidad social, que 
es diversa. Es aquí donde se justifica el tipo de distribución de riquezas que compete al 
rey, y donde, me interesa recalcarlo, se establece también una relación de sinonimia 
entre la liberalidad regia y la magnificencia, que es la liberalidad propia de los reyes: 
 
Non tantum autem ex parte naturae humanae 
sequitur inconveniens adaequare possessiones, 
sed etiam ex gradu personae. Est enim 
differentia inter cives, quemadmodum inter 
membra corporea, cui politia est superius 
comparata. In diversis autem membris virtus 
diversificatur, et operatio. Constat enim quod 
maiores expensas cogitur facere nobilis, quam 
ignobilis: unde et virtus liberalitatis in 
principe magnificentia vocatur, propter 
magnos sumptus. Hoc autem fieri non posset, 
ubi possessiones essent aequales (Continuatio, 
Liber IV, Cap. IX) 
Y no solo de parte de la naturaleza tiene 
inconvenientes el ser iguales las posesiones, 
sino también de parte de los estados y de ellas 
mismas; porque entre los ciudadanos hay 
diferencia, como entre los miembros del 
cuerpo, a que hemos comparado la ciudad que 
se gobierna en modo Político; y los miembros, 
así como son diferentes, tienen diferente 
potencia y operación; porque claro está que el 
no-ble tiene obligaciones de gastar más que el 
que no lo es. De adonde la virtud de la 
liberalidad se llama en el Príncipe 
magnificencia, por los grandes gastos. Y esto 
no podría ser adonde las posesiones fuesen 
iguales. (Continuación, Libro IV, Cap. IX) 
 
Por lo tanto, resulta coherente que el autor exponga la teoría aristotélica de un 
gobierno aristocrático, donde son los ricos los que deben ocupar los puestos de 
gobierno. Otra cosa son aquellos que denieguen voluntariamente las riquezas. En el 
libro IV, Cap. XV elabora una doctrina de la `pobreza voluntaria´, equiparándola al 
`menosprecio de las riquezas´, es decir, a una actitud que implica que, aun teniéndolas, 
conviene que sean despreciadas.
430
 Pero siempre queda claro que estos pobres 
voluntariamente son diferentes de aquellos `indigentes´ que anhelan codiciosamente las 
riquezas, pues estos no actúan virtuosamente en bien del reino. Idea que ya ha sido 
reforzada en el capítulo IX y se corrobora citando la Política en el capítulo XX: 
 
Haec ergo non repellitur a regimine; sed 
secunda necessaria: quia talis raro, vel 
numquam bene regit vel consulit, nisi suo 
appetitui vacuo satis detur. Cuius ratio, et 
differentia de utraque paupertate haberi potest 
ex diversitate finis. Finis autem paupertatis 
voluntariae est bonum honestum, sive bonum 
y así el Filósofo, en comparación de este 
modo de gobierno Político, alaba más la 
Democracia, porque faltando en la ciudad 
hombres virtuosos para gobernarla, de los 
cuales se constituye el Principado que llaman 
Aristocracia, se gobernaría mejor por los 
ricos, aunque sean malos, el cual Principado 
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virtutis; finis vero necessariae inopiae est 
bonum utile, ad quod appetitus eius est 
pronus. Hoc autem est, cuius gratia aliquid 
agitur, ut philosophus dicit. Quidquid ergo 
agunt, qui talem habent indigentiam, ad hunc 
finem deducunt, ut suum impleant ventrem et 
bursam. Sed qui voluntariam, sicut 
contemptivi divitiarum, ordinant omnia ad 
virtutem: et ideo cum gubernant vel regunt 
cives, semper in eis bonum virtutis intendunt, 
quod est bonum humanum, ut idem 
Aristoteles dicit in primo Ethic. (Continuatio, 
Liber IV, Cap. XV) 
 
se llama Democracia. Así que no conviene a 
la República hacer jueces a los pobres y 
codiciosos. El fin de la pobreza voluntaria es 
un bien honesto o de virtud, y el fin de la 
pobreza necesaria es un bien útil a que está 
inclinado su apetito, esto es, por cuya causa 
hace las cosas, como lo dice el Filósofo; y así 
todo lo que hacen los que tienen esta pobreza, 
lo hacen a fin de henchir el vientre v la bolsa, 
pero los que tienen pobreza voluntaria, como 
quien ha menos-preciado las riquezas, todo lo 
que hacen lo encaminan a fines virtuosos, y 
así, cuando gobiernan las ciudades, siempre 
procuran en ellas el bien de la virtud, el cual 
es el bien de los hombres, como dice 
Aristóteles en el primer libro de las Éticas. 
(Continuación, Libro IV, Cap. XV) 
 
b) Magnanimidad, un tipo de fortaleza 
 
En el libro IV, Cap. XVII, apoyándose al libro III de la Ética, explica los dos tipos de 
fortaleza. Una de ellas la llama militar y se funda solo en las fuerzas corporales, y que 
considera parte de la virtud o de fortaleza, en la medida en que se exige algunas veces 
para la verdadera fortaleza. La otra fortaleza es la que por causa de la república se 
expone a los peligros, y no los huye, ni muda de su propósito por mucho que se 
aumenten, de la cual dice Séneca en el libro de la Providencia de Dios: `Varones 
excelentes, iguales en fortaleza, busca para probarlos la fortuna. Experimenta el fuego 
en Mucio; la pobreza en Fabricio; el destierro en Rutilio, el veneno en Sócrates, y la 
muerte en Catón´. De esta virtud también  trata el primer libro de los Macabeos, donde, 
hablando Matatías de su hijo, dice: `Judas, que desde su juventud ha sido hombre de 
muchas fuerzas, será vuestro Príncipe, y tratará de las guerras del pueblo´, el cual por su 
fortaleza por causa de la república no se rindió a los enemigos, sino que por ella, 
acabadas las fuerzas del corazón, murió en medio de la batalla´. El primero de los tipos 
de fortaleza, es imperfecta, mientras esta segunda `es virtud perfectísima´, y debe ser el 
punto de mira para elegir a los soldados o Capitanes, pues los que no sean fuertes 
verdaderamente y solo tengan la primera de las fortalezas (parcial) se hacen Tiranos o se 
dejan vencer en los peligros (Libro IV, Cap. XVII).  
Por lo tanto, el segundo tipo de fortaleza se identifica con la definición que trae el 
Filósofo de la virtud de la magnanimidad, es decir, aquella virtud del que se enfrenta a 
grandes peligros, que es la más perfecta y por la que el rey y guerreros han de regirse: 
 
Distinguit enim Aristoteles in tertio Ethic. duplicem fortitudinem. Quarum alteram hic tangit, 
quae militaris dicitur, quae solis viribus innititur corporis; et hanc philosophus vocat partem 
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virtutis, sive fortitudinis, quia requiritur interdum in vera fortitudine. Alia est quae gratia 
reipublicae se exponit, et non cedit, neque fugit periculis excrescentibus, de qua Seneca dicit 
in libro de Dei providentia: fortissimos, inquit, sibi pares fortuna quaerit. Ignem experitur in 
Mutio, paupertatem in Fabricio, exilium in Rutilio, tormenta in regulo, venenum in Socrate, 
mortem in Catone; et de qua etiam dicitur in I Mach., per Mathathiam de filio: Iudas, inquit, 
fortis viribus a iuventute sua sit vobis princeps, et ipse aget bella populi; pro qua hostibus, 
gratia reipublicae non cedens, sed pro ea dissolutus corde in caede oppressus occubuit. Prima 
autem fortitudo est imperfecta, secunda autem perfectissima virtus. Assumere igitur ad 
bellandum sive principem, sive quemcumque militem, qui non sit fortis secunda fortitudine, 
non est bonae politiae: quia saepius tales convertuntur in tyrannos, vel periculis cedunt, ut 
dictum est supra. (Continuatio, Liber IV, Cap. XVII) 
 
El hecho de que señale que es virtud `perfectísima´ reafirma que es el resultado la 
acumulación de virtudes, es decir, corona de los actos virtuosos.  
Por último, se presenta la relación entre magnanimidad y valentía, tan necesaria para la 
defensa del territorio, pero, también, para la ampliación del poder de un reino, tanto en 
su vertiente material (territorios), como en la espiritual. Ambos objetivos constituyen 
dos de las grandes actividades a las que un rey debe enfrentarse, sin temor a perder su 
vida, porque suponen el bien de todo el pueblo y de la salvación. 
Santo Tomás nos presenta un sistema propio (Copleston 1960), continuando el 
propuesto por Aristóteles y combinándolo con otras autoridades clásicas y sagradas, en 
orden a construir un programa moral coherente con la sociedad en la que vive y según la 
doctrina cristiana que predica. En este programa, los bienes materiales son necesarios 
para establecer las condiciones indispensables para que los hombres puedan desarrollar 
las virtudes. Entre las relaciones humanas, el regimiento considera las de reyes y 
súbditos, donde las virtudes de la liberalidad y magnificencia ocupan lugar importante. 
La distribución recta (justa) de los bienes se sustenta sobre una creencia en la 
desigualdad de la sociedad: a todos hay que premiar los servicios prestados (y castigar 
su ausencia), pero a cada uno de diferente manera, según sean los servicios y la 
condición de cada individuo en la sociedad. Esto explica que sean los ricos los más 
aptos para las labores de gobierno que exigen la distribución de grandes cantidades de 
bienes. Además, esta jerarquía social se manifiesta también en los gastos, por ejemplo, 
la casa de un hombre `grande´ de la sociedad ha de ser proporcional a su dignidad, y 
aquel que posea un castillo (grandes propiedades), ha de reflejar también su grandeza en 
el cumplimiento de unos deberes específicos para con la sociedad. Santo Tomás 
también insiste –y como también se ha visto en los consejos aristotélicos a Alejandro –
en la obligación de socorrer a los pobres, así como en la humildad necesaria de aquellos 
que se saben dignos de grandes honores. Porque los magnánimos, llamados por Dios a 
emprender grandes acciones (fortaleza de ánimo), han de llevarlas a cabo sabiendo que 
el último y verdadero  fin completo es el de la Salvación, premio –otorgado por Dios – a 
los virtuosos, y plena imagen de la honra que los súbditos otorgan a los reyes, en 
respuesta a sus acciones rectas en pro del bien común. 
Esta exposición refleja, una vez más, la continuidad evidente entre la Edad Media y 
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el temprano Renacimiento, donde los motivos y materias antes leídos y enseñados 
siguen vigentes y se adaptan a su vez al nuevo contexto. El reinado que abren Isabel y 
Fernando se caracteriza por un fortalecimiento del absolutismo regio, en donde la figura 
del monarca ha de ser el origen y fin de la organización social. La autoridad tomista, 
evidentemente, era referencia esencial en la corte católica. Y, por eso, esta traducción al 
vernáculo, destinada específicamente al monarca, justifica el mantenimiento 
(fortalecido) de toda lectura que afiance el poder regio. 
 
4.4.3. Memoriale virtutum en castellano: educación de reinas, la magnanimidad 
 
El manuscrito escurialense Esc. h-III-11 ha sido descrito por Campos Souto (2004). 
De su descripción destaco aquí la decoración del manuscrito: `calderones coloreados; 
iniciales ornadas en oro, rojo y azul, y las rúbricas en color rojo´ (Campos Souto 2004: 
184). En el primer folio un rica miniatura que representa un clérigo en actitud suplicante 
y en el plano superior una imagen de la Virgen con las palabras `virtutum nirma´ 
(modelo de actuación para toda mujer) con una escalera, representando, así, la 
jaculatoria mariana de `scala coeli´, que se relaciona con el franciscanismo.
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 La 
selección de esta imagen queda justificada, por un lado, por la influencia, expansión y 
evolución del franciscanismo en Castilla y la dedicación de estos a los estudios (también 
aristotélicos) (Rucquoi 1995) y, por otro, por la relación de los observantes en la 
educación y consejo de príncipes y, más en concreto, en el caso de la futura reina de 
Castilla, Isabel, educada en sus primeros tiempos al amparo de la destinataria de este 
ejemplar traducido. 
El prólogo nos informa de que el destinatario indirecto es Isabel de Portugal (de 
Avis) a su muerte (1496) y el directo es a su hija, Isabel la Católica (Campos Souto 
2004: 149, Zarco Cuevas 1924:.221). No deja de ser un dato a destacar que esta reina 
fuera una de las primeras en ser la destinataria de un regimiento de príncipes, porque, a 
pesar del importante papel que las reinas consortes desempeñaban en las casas y 
maniobras reales, no eran siempre destinatarias de libros de esas materias. De hecho, su 
condición nobiliaria (y no letrada) explicaría la necesidad de la traducción al castellano. 
Por otro lado, su parentesco con el rey don Duarte I de Portugal (eran primos carnales), 
a quien Alonso de Cartagena dedicó su Memoriale virtutum en 1422, puede explicar que 
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 En la medida en que algunas biografías de san Francisco cuentan la visión que tuvo acerca de cómo los 
santos acceden al Cielo por la escalera sostenida por la Virgen Algunos de estos testimonios se recogen 
en Leyenda mayor de san Francisco, 13-15 de san Buenaventura` Era costumbre en el angélico varón 
Francisco no cesar nunca en la práctica del bien, antes, por el contrario, a semejanza de los espíritus 
celestiales en la escala de Jacob, o subía hacia Dios o descendía hasta el prójimo (Gén 28,12). En efecto, 
había aprendido a distribuir tan prudentemente el tiempo puesto a su disposición para merecer, que parte 
de él lo empleaba en trabajosas ganancias en favor del prójimo y la otra parte la dedicaba a las tranquilas 
elevaciones de la contemplación. Por eso, después de haberse empeñado en procurar la salvación de los 
demás según lo exigían las circunstancias de lugares y tiempos, abandonando el bullicio de las turbas, se 
dirigía a lo más recóndito de la soledad, a un sitio apacible, donde, entregado más libremente al Señor, 
pudiera sacudir el polvo que tal vez se le hubiera pegado en el trato con los hombres. (Capítulo XIII,  Las 
sagradas llagas) o en san Bernardino de Siena († 1455) `La B. Virgen es la escala de Jacob, que en su 
parte más alta llega al cielo, y lleva, por tanto, a él. Por eso las almas santas que van a la gloria celestial 
ascienden por esta escala´. (Serm. pro festis B. V. M., I,3, c. 3). 
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se tradujera para ella tal `compendio´ de virtudes, como una manera de educación para 
sus futuras funciones regias y de educación de sus hijos. La madre de la futura Reina 
Católica abría camino a una educación firme y clara en las maniobras políticas, que 
definirán las decisiones de su hija Isabel. Aunque parece que la obra no se hiciera por 
encargo, sino como iniciativa del traductor, sí demuestra las `inquietudes intelectuales 
del entorno de la reina viuda´. Que, en cierta manera, se traspasarían a su hija Isabel, en 
cuya biblioteca se conservaba un Memoriale (Fernández Gallardo 2014: 577-578) y a 
quien se atribuye una preocupación por la educación cortesana en letras. El Memorial de 
virtudes es, en fin, otro apunte hacia el cambio que se empezaría a producir en la 
recepción aristotélica durante el desarrollo del reinado de los Reyes Católicos. 
La siguiente cuestión es preguntarse quién fue el autor de esa traducción. 
Campos Souto defiende su anonimia tras la labor de contraste de la versión castellana 
con los cinco testimonios que contienen la versión latina (Campos Souto 2004). 
Concluye que el manuscrito latino que subyace a la versión castellana pertenece a una 
rama diferente a la del manuscrito que poseyó un `tal Pedro, arcediano de Toledo (Esc. 
Q-II-9), el que `incluye varias cartas suyas firmadas´ (Morrás 1991: 220). Pero este `tal 
arcediano de Toledo´ se corresponde con los datos que tenemos de Pedro Díaz de 
Toledo (c. 1420-1499), hijo de Fernán Díaz de Toledo y primo del otro Pedro Díaz de 
Toledo, traductor y glosador de los Proverbios de Séneca y Santillana (quien, según 
propone Lawrance, fue el encargado de hacer llegar a Cartagena la versión de Bruni de 
la Ética).
432
 El primero mencionado fue canónigo de Sevilla en 1477 y provisor, o 
arcediano, de Toledo en 1488, administrador de la diócesis de Salamanca en mayo de 
1487 y obispo de Málaga en diciembre de 1487. Es el dato del cargo de arcediano lo que 
puede avisar de una posible pista hacia la atribución de este personaje como posible 
autor de la traducción. Que tales cartas se encuadernasen junto a la versión latina de 
Memoriale ¿puede ser por el error producido por la semejanza de nombres entre los dos 
Pedro Díaz de Toledo? Además, la miniatura del manuscrito que antes se ha 
mencionado confirma que ese `clérigo´ pudiera ser una representación de él mismo. 
Continuemos repasando algunas prácticas traductoras que se registran en el 
Memorial de virtudes. Así, en las cuestiones referentes al léxico, encontramos los casos 
de perífrasis y de la hendíadis típicos de las versiones en romance, es el caso de parejas 
como `franqueza o liberalidad´, o para illiberalitas `non franqueza, iliberalidad´. Otra 
manera de aclarar la transmisión del texto es mediante definiciones: `Banausus, que 
quiere dezir ventoso´, que es traducción literal del término griego kaymus (igual que se 
ha visto en la versión latina). Asimismo, se desdoblan las palabras latinas de acuerdo 
con la pauta habitual en los textos castellanos medievales (Campos Souto: 176): así, el 
illicitus se traduce por `non honesta´ o indecens por `no conveniente. De la misma 
manera, en la traducción, como en el original latino, no se abusa de los latinismos ni de 
los grecismos, manteniéndose el principio de claridad que rige el didactismo de su obra. 
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 La diferencia entre los homónimos Pero Díaz de Toledo fue ya clarificada por Nicholas Round 1966, 
































Esc. h-III-11, f.1r 
 
Entre los signos del lector, se encuentran las siguientes cinco manecillas: una en el 
capítulo dedicado a la justicia, señalando el pasaje de `el principado demuestra al varón´ 
(f.10ra) con una nota al margen que reproduce el mismo pasaje en latín. Las otras cuatro 
se recogen en el capítulo dedicado a la magnanimidad: señalando el pasaje `porque al 
sabio pertenesçe guardar en todas las cosas de vida orden´ (f.50va); en el siguiente folio, 
indicando el fragmento `El medio çierta mente de la virtud non se acata segúnd la 
quantidad de la cosa, mas según la raçón derecha´(f.51ra); más adelante, otra junto al 
pasaje en el que explica la humildad del magnánimo: `porque segúnd dize Salomón al 
varón que menospresçia con dura çerviz al que lo corrige súbita caýda sobreverná´ 
(f.51vb); y la última, líneas más abajo, apuntando a la necesaria virtud del magnánimo: 
`Pero aquel que se reputa magnánimo commo non sea bueno e virtuoso, de escarnesçer 
es, porque el malo non es digno de honrra´ (f.51vb). 
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También, el testimonio recoge algunas anotaciones al margen, en tinta roja, que 
marcan el tema del pasaje en cuestión. Así, aparecen cuatro en el capítulo dedicado a la 
continencia (en los folios 36rv), con la nota `prueva raçonamiento´; otras dos, indicando 
el tema del fragmento con la nota `ternura´ (ff.38v-39r); y otra junto al fragmento que 
explica que pródigo es lo mismo que `degastador´ con la nota `pródigo´. No resulta 
novedoso que se señalen virtudes como la continencia en el sexo femenino, así como 
tampoco es extraño que se señale la ternura de ánimo,
433
 pero sí llama más la atención 
que haya un manifiesto interés por conceptos esenciales en la comprensión de la virtud 
de la magnanimidad; que la mayoría de las manecillas se localicen en esta virtud lo 
confirma. Pero, además, que el posible lector de esta copia fuera la reina, amplía el 
carácter masculino atribuido a la magnanimidad hacia un interés generalizado en la 
figura de los reyes, en el que se incluye la figura femenina regia. Quizá funcione como 
recordatorio a que Isabel II de Castilla, como la cabeza de un reino, aun mujer, es digna 
de los mismos atributos que los demás reyes. 
 
4.4.4. Fray Hernando de Talavera y Beatriz Galindo: entorno educativo aristotélico 
 
Del total de libros, 553 asientos los componen los libros de temática varia, 128 de 
libros de rezo, 28 libros de música, 16 ejemplares de difícil clasificación por su carácter 
facticio y 8 testimonios de escritos archivísticos (Ruiz García 2004: 91-97). El total de 







De los ejemplares de la Ética, uno es impreso y los tres restantes manuscritos. 
Contiene además el testimonio impreso de los Comentarios tomistas a la Ética. 
La distribución por lenguas quedaría según el siguiente gráfico, y confirma la 
continuidad en el interés por el vernáculo, que cuenta con una representación muy 
similar a la de las obras conservadas en latín y que es el conjunto de testimonios donde 
se localizan las obras de temática moral. Entre las obras en latín predominan, como cabe 
esperar, las de materia devocional. 
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 Que Cartagena, por cierto, considera como una de las principales virtudes de una mujer óptima en su 
Duodenarium 
Fig. 36. Proporción de manuscritos e impresos en los 









En concreto, los testimonios de la Ética son dos en castellano y dos en latín. Sobre 
uno de los traducidos, una descripción del inventario dice que fue `romançado por el 
maestro fray Diego de Belmonte´ y se encontraba en la Cámara real a cargo de Sancho 
de Paredes. Desdevises advierte que es una versión mala y llena de contrasentidos pero 
Heusch duda de la autenticidad de esta atribución y propone que puede que se tratara de 
una lectura (Heusch 1993: 102 n.51). 
Además, en la medida en que transmiten de forma indirecta la moral aristotélica, 
conviene señalar la presencia de regimientos de príncipes. Se localizan un total de once 
testimonios y uno impreso de los regimientos de Gil de Roma, santo Tomás y Gómez 
Manrique. Once manuscritos y uno impreso. De los testimonios del De regimine de Gil 
de Roma, cuatro recogen la versión castellana de Castrojeriz. Y de los tres de santo 
Tomás, uno trae la versión castellana de Juan de Ortega. En este conjunto de 
testimonios indirectos de la moral aristotélica, habría que incluir el Duodenarium de 
Alonso de Cartagena (procedente del fondo de la Capilla Real). 
Por último, para completar la relación de la materia aristotélica, en la Capilla real de 
Granada se conservaba un ejemplar manuscrito de la Política de Aristóteles y unos 
Comentarios tomistas a la Política en ejemplar impreso 
Además de los datos recogidos de su biblioteca, hemos de tener en cuenta el contexto 
cultural y educativo que rodeaba la corte de Isabel la Católica. Como en este apartado 
me centro en los primeros años de su reinado y no en el culmen de su desarrollo, dos 
son los personajes que hablan de una recepción de la intelectualidad aristotélica en la 
corte regia: uno es fray Hernando de Talavera, a quien ya me he referido en páginas 
anteriores, a propósito del ambiente universitario salmantino, y del que ahora destaco su 
labor evangelizadora en relación a los judíos a través de su Catolica impugnación en la 
que, como se ha visto, tomó muchas de sus fuentes y argumentos de la moral 
aristotélica. Esta obra refleja la necesidad de una actividad doctrinal que implicó la 
Fig. 37. Distribución por lenguas de los libros de Isabel la 
Católica (Ruiz García 2004: 99) 
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conquista de Granada y, como consecuencia, las decisiones de carácter político que esto 
también trajo consigo. En este contexto vuelve a confirmarse cómo la figura de un 
letrado, proveniente del núcleo intelectual salmantino, es esencial a la hora de poner sus 
conocimientos y la selección de los argumentos aristotélicos al servicio de una labor 
gestada en un entorno cortesano regio. 
El segundo de los personajes que nos hablan del incipiente aristotelismo en la corte 
regia es la figura de Beatriz Galindo, la Latina (ca. 1465-1535), educadora de reinas y 
mujer reconocidamente culta en la época por parte de personalidades humanistas de 
Castilla e Italia. 
La pérdida de gran parte de la documentación sobre ella hace más difícil, o imposible 
a veces, la labor de contraste entre los rumores, las exageraciones y los hechos.
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El interés por esta mujer se despierta también por favor que disfrutó por parte de la 
reina Isabel de Castilla, quien la llamó a su corte hacia 1480-1481 y donde Beatriz 
Galindo le sirvió como `moza de cámara´ o `criada´ (Marquez de la Plata y Ferrandiz 
2005, Beltrán de Heredia 1970b: 303), y no exclusivamente como profesora de latín 
(lengua que la reina ya había empezado a estudiar antes) (Baranda Leturio 2004). Pero 
sí que es cierto que gozó de una especial intimidad con la reina, a quien sirvió y 
aconsejó con lealtad, según consigna el cronista oficial Fernández de Oviedo y las 
alabanzas de Marineo Sículo (Baranda Leturio 2004: 304). Esta cercanía a la reina 
tendría mucho que ver con la cultura de la docta servidora, que fue lo que le valió a 
Beatriz el recibimiento de un trato especial. Ahora, la figura del letrado tiene también 
connotaciones femeninas. 
En cuanto a la relación con Aristóteles, se dice de ella que, de entre los clásicos, le 
sedujo especialmente Aristóteles. Y algunos han justificado este interés en la intuición 
de que, durante sus estancia en Salamanca (donde nació), pudo haber consultado los 
Comentarios de la Ética que se conservaban en su biblioteca y se dice, incluso, que 
pudo haber tenido la oportunidad de leer los realizados por Pedro de Osma en esa época 
(Arteaga 2007: 36). Se piensa que el ejemplar latino de la primera parte de la Ética 
aristotélica que contenía la biblioteca de Isabel (Ruiz 2004) podría corresponderse con 
la versión de Leonardo Bruni (Cannon 1916). Aunque no quede más que en 
elucubración, por el momento, que la reina pidiera a la Latina la traducción y 
comentario de las Éticas, este dato no puede resultar totalmente inverosímil cuando la 
colección del Duque de Rivas (perdida en la actualidad) consigna la existencia de unas 
obras atribuidas a la Latina: Anotaciones sobre clásicos antiguos, Comentario sobre 
Aristóteles y una Miscelánea de poemas. Pero como ninguna de tales obras se ha 
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 `La mayoría de los documentos referentes a Beatriz Galindo desaparecieron en la Guerra Civil 
Española al ser quemados y expoliados los archivos de los conventos de las Jerónimas de la calle Lista, 
actual calle de José Ortega y Gasset, y de Rivas del Jarama. La Condesa de Bornos, como patrona del 
antiguo hospital, y el Duque de Rivas, como sucesor del mayorazgo de la segunda rama de descendientes 
de La Latina, los habían legado hacía tiempo a estos archivos, con la esperanza de que así desafiasen la 
erosión del tiempo o la ambición de cualquiera que tuviese la tentación de vender aquel tesoro; pero no 
pudo ser.´  Solo se han conservado algunos legajos en los archivos del Ayuntamiento de Madrid, el 
General de Simancas y el Archivo de la Nobleza de Toledo, que conciernen, la mayoría, a la compraventa 
de casas y terrenos, a contabilidad y a protocolos (Arteaga 2007: 13). 
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conservado, a lo único que, por el momento, dan pie estas pocas pistas es a pensar que 
Beatriz, docta en latín, educada en un ambiente salmantino y rodeada del aparato 
cortesano isabelino, pudiera haber tenido acceso a esa obra y haber respondido a las 
preguntas que le hiciera la Católica sobre ella.
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El advenimiento del fenómeno de la imprenta cambiaría el panorama intelectual 
completamente. Se abriría entonces otro periodo de investigación con sus factores y 
particularidades determinadas. Solo una rápida revisión de algunos de los datos a 
continuación expuestos sirven para advertir de los próximos desarrollos. Estos son la 
impresión de siete ejemplares de la versión de Leonardo Bruni: Ethica ad Nicomachum. 
Add: Politica; Oeconomica (Tr: Leonardus Brunus Aretinus) en Barcelona por Heinrich 
Botel, Georgius vom Holtz, y Johann Planck, ca. 1473; y en Zaragoza (Heinrich Botel, 
ca 1478) (ISTC No ia00984000; los once de la Ethica ad Nicomachum. Add: Politica; 
Oeconomica (Tr: Leonardus Brunus Aretinus) impresos en Valencia en las prensas de 
Lambert Palmart, ca 1473-74 (ISTC No. ia00985000); el ejemplar de Ethica ad 
Nicomachum (Tr: Leonardus Brunus Aretinus) realizado en Barcelona en la imprenta de 
Nicolaus Spindeler, ca. 1481 (ISTC No. ia00987500); los diez ejemplares de Ethica ad 
Nicomachum (Tr: Leonardus Brunus Aretinus), Zaragoza: Pablo Hurus, 22 Sept. 1492  
(ISTC No. ia00988000); así como los ejemplares en castellano: doce de la traducción 
atribuída a  Bachiller de la Torre, impresos en Zaragoza en las prensas de Juan Hurus, 
ca. 1489 (ISTC No. ia00994000); y los nueve de Sevilla: Meinardus Ungut y  Stanislaus 
Polonus, 5 Junio 1493 (ISTC No. ia00995000).
436
. A esta labor se añade la impresión de 
los comentarios hispánicos a cargo del profesor Pedro de Castrovol († ca. 1500), 
educado en León y docente en la Universidad de Lérida, Commentum super libros 
Ethicorum Aristotelis (secundum novam Leonardi Aretini translationem), impresos en 
Lérida por Heinrich Botel, 2 Apr. 1489 (ISTC No. ic00253000), basados, como se 




Además, también hay que incluir en este panorama la ampliación del terreno y las 
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 `De entre la biblioteca de Isabel la Católica, muchos atribuyen a Beatriz Galindo un libro en especial 
que, aunque no consta como suyo, se cita en el inventario. Es un libro pequeño de pergamino. En el 
exterior se podía admirar una rica cubierta de damasco verde con cuatro charnelas doradas y sin cerradura 
que los salvaguardaba de los curiosos. En el interior, sus páginas estaban escritas a mano en latín y 
comenzaba con los pensamientos de Aristóteles para proseguir con ciertos tratados e historias y finalizaba 
con otro de astrología. Además, se mencionan otros libros en latín versados en materias de gramática que 
probablemente sirvieron en su momento de consulta a la reina al emprender su aprendizaje.´ (Arteaga 
2007: 55). 
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 Distribuidas en bibliotecas de todo el mundo: Reino Unido (Londres BL, Ulster UL, Cambridge UL, 
Harvard College Library, Houghton Library, Oxford Bodleian, Glasgow UL), Italia (Bologna U, Palermo 
R, Ventimiglia C) Francia (París BN), España (Cáceres BP, Córdoba BP, Huesca BP, Madrid BNE, 
RBME, BP, Évora BPADE, Oñate S. de Aránzazu, Palma BP, Valencia, BU, Sevilla Colombina,  Vitoria 
Sem., Zaragoza BCap., BM, BU), Portugal (Lisboa BN) Estados Unidos (Brown Univ., Annmary Brown 
Memorial Collection, Nueva York NY, Columbia Univ., Butler Library, Hispanic Society of América, 
Los Ángeles CA, MN.Beigelman, Providence RI, San Marino CA, The Huntington Library ). 
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 Ejemplares en Reino Unido (Oxford Codrington Library), España (Barcelona BU, Burgos BP, Madrid 
RBME, Palma de Mayorca BP, Sevilla Colombina, Tarragona PB, Zaragoza BC), Italia (Milán, Padua, 
Perugia, Ciudad del Vaticano) y en Estados Unidos (Nueva York, Universidad de San Buenaventura y la 
Biblioteca de Friedsam). 
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consecuentes circunstancias de aplicación de la moral aristotélica que genera la 
conquista de América. En este sentido, baste como ejemplo el papel educativo e 
ideológico que en este ámbito jugó la Ética aristotélica a través de Juan Ginés de 




En estas páginas, en fin, se ha pretendido reflejar una parte en el recorrido de la 
recepción de la moral aristotélica. Sin esta etapa quedaría incompleto el panorama que 
consiste en el progresivo (no radical) y cada vez más rápido cambio de orientación 
política, social y cultural de Castilla, que tiene como uno de los factores la lectura, 
producción y difusión de la obra aristotélica. 
 
******* 
En la evolución de la corte se efectúa un giro hacia la modernidad. Además de la 
sensibilidad por las letras que protagoniza Juan II y el intercambio cultural internacional 
promovido en Castilla, el reinado de este monarca envía  embajadas diplomáticas en las 
que la nación de Castilla va fundamentando su propia idiosincrasia, su primacía y la 
fuerza política que se hará cada vez más evidente en los años posteriores. En la política 
interior del reino, la figura del privado es signo de las ambiciones nobiliarias, por un 
lado, y de la desunión existente entre los nobles, por otro; así como el favorito es señal 
de la dependencia que sufre el monarca ante los desequilibrios sociales, políticos y, en 
fin, ideológicos que implican el progresivo aumento de la complejidad implicada en las 
decisiones de gobierno. Esta inestabilidad será más visible en el reinado de su sucesor, 
Enrique IV quien, a las dificultades del anterior periodo, añade las complicaciones 
personales derivadas de su carácter. Estas circunstancias influyen para que su reinado 
sea testigo de la intensificación de las tensiones internas en el bando nobiliario. Isabel y 
Fernando tratarán de arrancar de raíz tal problema endémico e intentarán recuperar, 
adaptándola a las nuevas circunstancias, una forma absolutista de gobierno regio, que 
contaba con Alfonso X el Sabio como uno de los referentes en la historia originaria de 
Castilla. Además, en el reinado de los Reyes Católicos se amplía considerablemente la 
geografía de gobierno y trae como consecuencias una serie de reestructuraciones 
políticas. En todo este proceso los cauces culturales sirven también, en unos casos más 
que en otros, para delinear, comunicar o confirmar unas determinadas líneas 
ideológicas. El carácter cívico de la moral aristotélica se incluye entre estas 
coordenadas. 
Otro de los ingredientes esenciales en esta evolución es la figura del letrado. 
Mientras antes los que sabían letras (clérigos ) se dedicaban a labores propias del 
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 Ejemplares manuscritos: Biblioteca Apostolica Vaticana, Codex Barberinianus Latinos 1896 (olim 
XXIX 240 y 918)y  Toledo, Biblioteca de Castilla-La Manca, Res. 424. Ediciones impresas: Editio 
Romana (Romae, apud Antonium Bladum, 1535), Editio Parisiensis (Parisiis, ex officina Simonis 
Colinaei, 1541) Democrates siue de honestate disciplinae militaris dialogus., Editio Coloniensis 
(Coloniae Agrippinae, in officina Birkmannica, sumptibus Arnoldi Mylij, 1602) Democrates siue de 
honestate disciplinae militaris libri tres, Editio Matritensis (accurante Regia Historiae Academia, Matriti, 




estamento clerical, que incluían una amplia actividad intelectual y literaria, bajo las 
cuales, en algunos casos, se albergaban también cuestiones de gobierno-, a partir del 
siglo XV sobre todo,  los formados profesionalmente en las aulas universitarias no tienen 
como única salida la iglesia, sino que muchos de ellos serán necesarios como 
profesionales para cubrir los puestos oficiales que reclama el aparato burocrático. En 
este sentido, este grupo de profesionales se convertirán en otra de las vías de acceso del 
poder, en la medida en que constituyen, por la cercanía física e intelectual al rey, uno de 
los canales de transmisión e imposición del mismo. Por eso, la universidad como 
cantera de formación de estos oficiales del Estado, presta sus servicios a la corte y, 
también, como fuente en que bebían de los clásicos, que, a su vez, adaptaban a las 
circunstancias específicas de un entorno social laico y cívico.
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Alonso de Cartagena, obispo de Burgos, es un claro referente de la conciencia de 
grupo social que iba definiéndose entre los letrados y que `está pidiendo a gritos ser 
ordenada´ (Gómez Redondo 2014). En esta elaboración ideológica de la que Cartagena 
parece sentirse responsable, Aristóteles constituye una de las referencias. El letrado, 
partiendo de esa filosofía ética, la reelabora según el destinatario en cuestión (regio o 
nobiliario), pero manteniendo siempre una coherencia ideológica en favor de la 
primacía del monarca y del servicio que a él deben prestar nobles y letrados. En esta 
propuesta, hay una serie de virtudes específicamente propias del rey. Entre ellas, la 
virtud de la justicia es pieza clave para el fortalecimiento de la autoridad regia. Y en 
relación a esta virtud cardinal, se sitúa la liberalidad, en la medida en que se basa en la 
distribución de beneficios cómo se debe y a quién debe, es decir, de acuerdo con los 
servicios prestados al rey y reino, donde se establecen los lazos de dependencia, justos y 
leales, de los súbditos con respecto al rey. Tal reparto de bienes ha de ser proporcional 
al destinatario así como a la cantidad de beneficios que posea el liberal y, hablando de 
reyes, por eso la magnificencia se refleja en grandes expensas útiles al bien común de la 
sociedad. Estos gastos se concretan, fundamentalmente en tiempos de guerra, en 
edificios defensivos, pues la principal obligación de un rey es la protección de su 
pueblo. Pero no solo, pues la labor de mecenazgo cultural, literario y artístico también 
interviene en la descripción del rey virtuoso. Por último, la virtud de la magnanimidad 
funciona como clara señal de superioridad social, manifestada, en el caso de los reyes, 
no solo en las acciones bélicas sino en la recta aspiración a los honores, fruto de la 
virtud. Y es que el honor es la otra cara del bien y no solo una demostración vacía, vana 
o `fumosa´. 
Por otro lado, cuando Cartagena está dirigiéndose al grupo nobiliario, insiste en otro 
tipo de virtudes acordes con su función en la sociedad, y siempre de cara a servir al 
reino. Por eso insiste en las virtudes de la lealtad y obediencia, que se manifiestan en los 
servicios bélicos como demostración de la unidad con la cabeza del pueblo: el rey. En 
esta línea, critica las ambiciones desordenadas de los nobles cuando aspiran a adquirir 
honores individuales, que, además de carecer de fundamento, desequilibran el conjunto 
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sistema de estructuración y glosa del príncipe de Viana, o la recurrencia a las Auctoritatis aristotelis en el 
Vademécum del conde de Haro. 
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de la sociedad al sustentar tales ambiciones en el egoísmo caballeresco, tan alejado del 
verdadero bien (común) y falsificando, por tanto, la verdadera esencia del honor. 
Cartagena se sirvió de Aristóteles para la elaboración y transmisión de un proyecto 
cívico adaptado a las circunstancias contemporáneas de Castilla, fortalecedor de la 
figura regia (un tanto debilitada por los vaivenes sociales y políticos) y que apremiaba la 




Otro de los letrados que se ha mencionado aquí es Pedro Díaz de Toledo, quien 
también actúa en los ambientes cortesanos generados alrededor del rey y de los nobles. 
Respecto al segundo grupo, las cortes nobiliarias, su labor se pone al servicio de los 
intereses culturales e ideológicos del Marqués de Santillana. Por encargo del monarca 
escribe las glosas a los Proverbios que el Marqués había dedicado a la educación de 
Enrique IV. En esta empresa literaria, don Íñigo López de Mendoza mantenía la 
posición política, ideológica y cultural de su linaje y se posiciona como consejero o, 
más cercano aún, educador del infante. En las glosas a esta obra, Díaz de Toledo retoma 
la moral aristotélica en varios de los casos, sin olvidar el destacado carácter estoico que 
caracteriza su labor. Así, además de aconsejar una templanza en la ira –que nos habla de 
una tendencia senequista no contradictoria con la virtud aristotélica – insiste en la 
manifestación del magnánimo que perdona las injurias recibidas, propiedad que remite a 
la Ética del Filósofo. Todo ello orientado a la búsqueda de un equilibrio ideológico 
donde los dos representantes del grupo social regio, por un lado, y nobiliario por otro, 
buscan su lugar en las circunstancias, difícilmente armonizables, de los intereses 
personales, linajísticos y colectivos del reino. 
En la medida en que la promoción ideológica nobiliaria se sirve también de las letras 
y no solo de las armas para lograr sus objetivos, se entiende también la labor literaria de 
Fernán Pérez de Guzmán quien, además de ofrecer sus servicios en el campo de batalla, 
expone una propuesta moral para cada grupo social, en donde el rey debe reunir en su 
persona las virtudes de la justicia y de la franqueza y debe limitar mucho más las 
pretensiones ambiciosas y egoístas de los privados; los nobles tienen que ser valientes y 
esforzados, leales y rectos en la administración de los bienes y grandes de ánimo. 
Además, han de ser `de dulce y de amigable conversación´, rasgo que remite al 
concepto de amicitia que sigue evolucionando en el contexto ideológico social de 
Castilla. En su exposición, Pérez de Guzmán incluye asimismo el modelo moral que 
deben cumplir los letrados, cuya función se `limita´ a la de buenos consejeros, que no es 
otra cosa que situarse en una posición de influencia esencial para el devenir del reino, 
debido a la cercanía con respecto a las decisiones del monarca. Respecto a las fuentes 
clásicas, la admiración que se percibe en Pérez de Guzmán por Séneca y Lucano 
responde a los tintes nacionalistas que impregnan a estos filósofos pero, al respecto, y lo 
que interesa destacar aquí es que, a través del molde estoico de Séneca, se transmite 
también una serie de virtudes esenciales para el desarrollo del comportamiento 
cortesano, entre las que se encuentran la liberalidad, magnificencia y magnanimidad, 
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 La defensa por una caballería cívica, basada en la virtud, es la línea que pretendía rescatar Leonardo 
Bruni en su De militia (cfr. Hankins 2014: 274). 
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para las que se sirve de Aristóteles como fuente conceptual y práctica. 
Otro de los ejemplos de promoción ideológica a través de la obra literaria es el caso 
de Enrique de Villena. Inmerso en los vaivenes políticos y preocupados por 
fundamentar sus privilegios personales, elabora una propuesta de comportamiento 
cortesano a través de la traducción castellana de uno de los modelos caballerescos por 
excelencia: la Eneida. Desde esta perspectiva hay que comprender la labor de Villena, 
acudiendo a su adaptación a las coordenadas tanto culturales como sociales que 
caracterizan su vida personal y el contexto general en el que se desarrollan. Las cuales, 
lejos de quedar enclaustradas en un pasado estático, reflejan el continuum de la herencia 
recibida y la adaptación progresiva a unas nuevas circunstancias. Por eso, que 
Aristóteles vuelva a ser el referente en las glosas sobre las virtudes de la liberalidad, 
magnificencia y magnanimidad confirma la auctoritas del Filósofo. Por otro lado, el 
aristotelismo al que se adscribe Villena manifiesta ser consciente de los `errores´ 
interpretativos del pasado siglo XIII, y trae así a su presente una crítica a una 
intelectualidad que aislaba las obras del contexto de su creación, promoviendo así una 
recuperación del carácter cívico de la moral aristotélica. 
Por otro lado, en esta carrera por el mantenimiento, recuperación o reestructuración 
de posiciones en el ámbito del poder, encontramos la actividad de Pedro Fernández de 
Velasco, que nos habla de pretensiones nobiliarias aspirantes a un paralelismo, 
rivalizante en cierta medida, entre las cortes nobiliarias y las regias. El conde de Haro se 
erige en modelo de magnificencia, repartiendo generosamente sus bienes para obras en 
servicio del bien común, entre las que se incluyen las preocupaciones culturales y 
literarias. Y se presenta también como hombre magnánimo, en donde la propiedad de la 
amistad aristotélica le acerca a defender una relación con el rey con pretensiones de 
igualdad. 
En último lugar, el príncipe de Viana presenta un caso único en nuestra 
investigación, en la medida en que no es un noble que busca emular al rey o buscar los 
privilegios otorgados por el monarca, sino un príncipe que reclama sus derechos al trono 
y que incluyó, entre sus actividades de promoción personal, la de la traducción al 
castellano de las Eticas aristotélicas. 
En todo este panorama, el concepto y la actividad de mecenazgo cultural resultan 
obligados.
441
En este sentido, en aquellos casos en los que se puede hablar de mecenas, 
se cumplen dos rasgos esenciales: uno es la solvencia material y otro el gusto por 
determinadas manifestaciones culturales, de entre las que, en nuestro caso, hemos 
destacado la faceta cultural que interviene en el discurso moral de tinte aristotélico. Y es 
que la defensa por la superioridad social y el consecuente mantenimiento de ciertos 
privilegios o de la autoridad regia, tiene sus claras manifestaciones en el mecenazgo 
artístico y, centro de nuestra investigación, el literario. Me he interesado más en 
concreto por las que transmiten aspectos del discurso aristotélico, concretadas, a su vez, 
en la recepción en las características y propiedades del liberal, del magnífico y del 
magnánimo. Las acepciones sociales de la virtud son prueba del difícil equilibrio 
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 Para el concepto, desarrollo y características del mecenazgo y su relación con el concepto de 
clientelismo me he basado en los trabajos de Ainara Herrán y de Marina Núñez sobre el tema.  
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ideológico, que no siempre se lograba mantener, entre reyes y nobles. Esta situación 
resulta más clara en el caso de la exposición y puesta en práctica de la virtud de la 
magnificencia (virtud propia de magnates de la sociedad) pero, sobre todo, resulta más 
evidente en el caso de la magnanimidad: virtud que, en principio, parecía exclusiva de 
reyes pero que, según se ha visto, también adoptaron algunos nobles. En este sentido, y 
de acuerdo con el contexto seleccionado, entra en escena el concepto aristotélico de 
amistad. Mientras los romanos proponían una relación de desigualdad basada una 
relación de servicio-beneficio, donde el rey era superior y debía retribuir a sus súbditos, 
los griegos –Aristóteles como uno de los máximos representantes -proponían la 
definición de la verdadera amistad en un tratamiento de igual a igual. Por eso, que 
Hernán Núñez dedicara al Marqués de Santillana el Tratado de amiçitia o que Pedro 
Fernández de Velasco mostrara interés en el desarrollo de la amistad en las Auctoritatis 
aristotelis recogidas en su Vademecum, vuelve a hablarnos de la utilidad que este 
discurso reúne a la hora de defender unos intereses particulares de la sociedad 
contemporánea. Estas manifestaciones culturales son, en fin, prueba del proceso de 
aristocratización de las clases nobiliarias, en donde no es extraño que encaje la 
propuesta social, eminentemente aristocrática, del Filósofo.
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Se ha comprobado una vez más cómo la corte es un marco de evidente actuación 
para las relaciones de servicio recíproco, en el que los encargos literarios desarrollan su 
función ideológica en pro de una promoción social en uno u otro sentido. Reyes y 
nobles encargan obras y hacen preguntas a Alonso de Cartagena, quien se sirve de la 
autoridad aristotélica para algunas de ellas; Pedro Díaz de Toledo, que trabaja también 
para el monarca y para el círculo nobiliario del Marqués de Santillana, incluye al 
Filósofo entre sus herramientas intelectuales; Villena acude al amparo de un mecenas 
para mantener su estirpe; Fernán Pérez de Guzmán propone un discurso ideológico que 
le posiciona en un determinado bando social; el príncipe de Viana no sirve, literalmente 
hablando, a su tío dedicándole su traducción de la Ética, sino que parece que lleva a 
cabo esta labor como respuesta a unas inquietudes culturales más que como necesidad 
política o social; en último lugar, otro tipo de acercamiento a las letras es el caso de 
Nuño de Guzmán quien, frente a las relaciones clientelares que se observan en los casos 
como el de Pedro Díaz de Toledo con sus respectivos mecenas, manifiesta una 
autonomía propia de un humanista que, en sus comisiones literarias, le posiciona en una 
relación de dependencia con el poder diferente de la que protagonizaban los letrados. 
Las actividades culturales que sirven para transmitir una opción política, ya sea a favor 
del fortalecimiento regio o de una intensificación de la dependencia de intereses entre la 
corona y los nobles, encuentran en la filosofía práctica de Aristóteles un arsenal de 
considerable utilidad. Porque, al fin y al cabo, ambas posturas se sirven de la teoría 
moral del Filósofo, en sus términos, en su esquema o en sus conceptos más esenciales. 
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 Maravall se refirió a un proceso de elitización y aristocratización que caracterizaba a los grupos 
urbanos hispánicos desde la época de Alfonso X (Maravall 1986: Flore 23). Es cierto que todo proceso, 
aunque presente síntomas parecidos, no tiene por qué dar los mismos resultados, dados los distintos 
factores que afectan en cada situación determinada. Pero también es cierto que, en concreto, la evolución 
hacia una aristocratización de las clases sociales nos habla de una tendencia a la aplicación moderna de 
parte de la herencia anterior. 
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En todos los casos esta opción moral se adapta a las circunstancias del presente, dada la 
obligación de orientar las estructuras sociales y políticas hacia una nueva dirección. 
Aristóteles, tres siglos después de su redescubrimiento, sigue siendo un referente para 
Europa, y, en el caso concreto de la Castilla, hemos visto algunas opciones de 
adaptación a las coordenadas políticas, sociales y culturales que caracterizan el viraje 





5. CONCLUSIONES GENERALES 
 
La imagen de Aristóteles que en un primer lugar recorre Europa tiene que ver con las 
traducciones de Boecio de las Categorías y Primeros analíticos (ca.510-522) 
(Copleston 1972: 74-79), que presenta al Filósofo como una autoridad para la ciencia 
Lógica y, en consecuencia, como una de las influencias en la estructuración de los 
estudios universitarios y en la influencia que en ellos tuvo la presencia aristotélica a 
través de Boecio, el primer mediador aristotélico en el ámbito de la escolástica 
(Grabmann 1909: 48) . En este contexto intelectual teológico, las aportaciones de las 
traducciones aristotélicas hechas por Averroes levantaron sospechas entre aquellos que 
veían un peligro para el dogma cristiano. Esta situación, a su vez, ilumina la contienda y 
el proceso sobre las diferencias de objeto y análisis entre la ciencia divina y la 
filosófica. En la medida en que el ámbito universitario fue uno de los cauces del 
aristotelismo, dediqué el primer capítulo a un análisis de los ejemplares de las obras 
aristotélicas que contenían las bibliotecas catedralicias y universitarias.  
De todas formas, en la lucha contra el averroísmo y la teoría de la doble verdad, 
fueron varias las propuestas de compatibilidad entre la propuesta aristotélica y la 
doctrina cristiana. No todos estos trabajos se limitaron a bautizar a Aristóteles 
transformándolo en un filósofo para la fundamentación racional de la doctrina cristiana, 
sino que algunos provocarían una línea de interpretación que influiría a lo largo de los 
siglos posteriores de manera específica: es el caso de la magna obra de santo Tomás de 
Aquino, quien, sirviéndose de la base de la filosofía natural aristotélica, construyó un 
edificio teológico de extraordinaria solidez. Aceptó la filosofía de Aristóteles per se y la 
completó (que no la transformó) con su personal y luego universal contribución 
teológica cristiana. Esta raíz de la filosofía europea no se limitó a transmitir la savia de 
la metafísica, la lógica y la física del Filósofo sino que supuso una de los cimientos para 
la construcción de la antropología europea en la que la concepción aristotélica del ser 
humano y su orientación esencial a la felicidad se apoya sobre una base cívica (política 
subordinada a la ética) y otra más allá de lo cívico (contemplativo).  El análisis de 
Aristóteles, fundamentado en una concepción naturalista del ser humano, resultó vital 
para una aplicación satisfactoria de unos presupuestos ético-políticos que caracterizan el 
rumbo europeo durante unos siglos. De esta forma, el Filósofo no solo funciona como 
auctoritas en el método especulativo para algunos selectos estudiosos de lógica, física y 
metafísica enclaustrados en los muros universitarios, sino que sirve de referente para la 
elaboración de códigos legislativos (Siete partidas (s.XIII), regimientos de príncipes o 
tratados educativos regios (De regno (s.XIII), De regimine principum (s.XIII) o 
Memoriale virtutum (s.XV) y lo que lleva consigo de influencia en la elaboración de un 
código cortesano. Además, según se ha visto en páginas anteriores, figuras 
representativas en la universidad salmantina funcionaron de gozne entre los saberes y la 
aplicación y servicio cultural a la corte, como fue el caso del Tostado o de fray 
Hernando de Talavera. 
Progresivamente se percibe el proceso de la delimitación del objeto y método de los 
saberes. A esta paulatina especialización contribuye el aumento cuantitativo del corpus 
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aristotélico y lo que ello supone de comprensión de su filosofía. El salto cualitativo que 
se produce en el Bajo Medievo y sobre todo en el Renacimiento es el de un 
acercamiento más selecto a Aristóteles y, con ello, al contenido filosófico y estilístico 
de sus obras. De esta manera, el Filósofo se va afianzando en su posición de auctoritas 
de la Antigüedad Clásica no solo en materia especulativa, sino también en 
conocimientos de nivel práctico como es el de la ciencia moral. 
En este ámbito, sin embargo, las corrientes filosóficas no son siempre fácilmente 
separables, pues se observan herencias pero también cruces y paralelismos de diversas 
influencias; el Libro de los doze sabios o en Flores de filosofía, la propuesta aristotélica 
se presenta entremezclada con otras, porque los propios tratados transmiten una 
herencia más o menos común de las corrientes sapienciales. Entre estas hay que 
destacar, y más en el caso hispánico, la influencia de la tradición estoica, con Séneca 
como su máximo representante. Así se ha visto a la hora de analizar la recta o viciosa 
ambición de bienes, de poder y de fama y en las conclusiones extraídas a partir de casos 
concretos como el de Alonso de Cartagena (el otro `Séneca´ según Fernán Pérez de 
Guzmán) y de Pedro Díaz de Toledo, que confirman cómo la referencia aristotélica era 
esencial para algunas cuestiones particulares.  Y es que Aristóteles es utilizado para 
algunas cuestiones determinadas, seleccionado de entre la nómina de autores morales 
clásicos, aunque, por otro lado, la utilización, cita y alabanza del estoico cordobés nos 
habla del tinte nacionalista de corte renacentista que también se da en el contexto 
hispánico. 
La figura de sabio consejero o filósofo de reyes viene influenciada por la transmisión 
oriental de donde bebía la literatura sapiencial. Los tratados pseudoaristotélicos de los 
consejos a Alejandro Magno (Sirr al- `asrār) son un claro ejemplo de ello, donde 
encontrábamos a Aristóteles como `alguazil mayor´ o sabio anciano consejero. A 
propósito de la corte, una figura a la que se ha dedicado especial atención en estas 
páginas es a la del letrado que funcionaba como engranaje entre el mundo universitario 
y la aplicación de los conocimientos allí adquiridos en un contexto práctico y específico 
como era el del servicio al rey y, aunque no idéntico sí similar, en algunas cortes 
nobiliarias. En Alonso de Cartagena se resume una línea especialmente destacable de la 
teoría y posición del letrado en la sociedad, arraigada en una función concreta del saber. 
El obispo burgalense mantuvo sus posiciones ideológicas para la defensa de la 
monarquía como mejor opción política, pero siempre adaptadas al contexto determinado 
castellano y sin poner en peligro su personal estatus social. En estas circunstancias, el 
saber resulta fundamental y por eso considera que el letrado debe ser el único encargado 
de transmitir la ciencia que, en el caso cortesano, se fundamenta en un fino y experto 
conocimiento de las leyes y, por lo tanto, en su debida aplicación en los diversos 
dilemas socio-políticos. Uno de ellos, y de especial relevancia en la configuración de la 
monarquía castellana, es el de la delimitación de las funciones y prerrogativas del grupo 
nobiliario, no siempre respetuosas con la primacía del rey como cabeza del reino. 
Entre todos los factores que intervinieron en el proceso de cambio social, político e 
ideológico en Castilla me he centrado en el ingrediente cultural y, más en concreto, en 
el fenómeno de la bibliofilia nobiliaria como signo de distinción social. Igual que el 
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letrado debía manifestar una cierta superioridad social en la corte - dada la relación con 
el rey por su dominio de las leyes, algunos nobles mantenían su lucha en la carrera del 
poder político. En este juego de equilibrios y desequilibrios, el factor cultural reflejado 
en los libros y lecturas proporciona algunos datos. Las bibliotecas universitarias estaban 
pensadas para la formación de futuros abogados o a teólogos, que aplicarían tales 
conocimientos como oficiales cortesanos o en la especulación teológica. En lo que a 
contenido aristotélico se refiere, los catálogos universitarios abundaban en materias de 
filosofía natural y metafísica. Aunque se registran obras morales (sobre todo en forma 
de comentarios y cuestiones) no era lo que más abundaba. Sin embargo, en el ámbito 
cortesano encontraremos rasgos del interés por la moral aristotélica en traducciones, 
obras de inspiración aristotélica o glosas, que corrobora el tipo de público preocupado 
por cuestiones sociales o cívicas. 
Este interés impulsa y explica el fenómeno del humanismo vernáculo, al no ser los 
destinatarios de las traducciones expertos latinistas, sino laicos cuyo objetivo era 
mantener o ampliar su estatus social. Para ello sus maniobras políticas venían a veces  
fortalecidas retóricamente con el discurso de tipo aristotélico. 
Pero este romanceamiento de Aristóteles no podía dejar de lado la herencia 
escolástica y universitaria, de donde bebería en la mayor parte de las ocasiones, porque 
los traductores eran letrados formados en las aulas. Por eso no extraña que se 
encuentren paráfrasis, glosas y comentarios en un ámbito laico-nobiliario: es el caso de 
la recepción de la traducción y glosa de Castrojeriz al De regimine principum de Gil de 
Roma, donde el número de destinatarios nobiliarios es elevado; el de Memoriale 
virtutum de Alonso de Cartagena, las Glosas a la Eneida de don Enrique de Villena, o 
las del príncipe de Viana a su traducción de la Ética. También se ha visto como uno de 
los géneros específicamente universitarios, los Florilegia, estaba entre las lecturas que 
don Pedro Fernández de Velasco, el conde de Haro proponía a los beneficiarios del 
Hospital de la Veracruz. 
Además, se traduce el texto per se, y así encontramos testimonios de traducciones al 
castellano en la biblioteca del Marqués de Santillana y que toma su base en la versión 
tradicional o antigua de Grosseteste.
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 Otra de las traducciones incluidas en esta 
investigación ha sido la elaborada por el príncipe don Carlos de Viana, basada en la 
versión de Leonardo Bruni; que, si bien pertenece a una geografía diferente de la 
castellana, sí que influyó en el conjunto de Castilla, aunque solo fuera porque la lengua 
de destino fue el castellano. Por último, la tercera traducción analizada ha sido la del 
Compendio de las éticas, llevada a cabo por Nuño de Guzmán y teniendo como fuente 
un Compendio en catalán y no la esperable versión de moda de Leonardo Bruni. 
Además del fenómeno de las traducciones, se originaron obras que he llamado de 
corte aristotélico, que demuestran haber tenido una influencia aristotélica: así, en el caso 
de la Glosa a los proverbios de Pseudo-Séneca y a los Proverbios del Marqués de 
Santillana, donde Pedro Díaz de Toledo acudió a la moral aristotélica para explicar, 
parafrasear o concluir la enseñanza que transmitían tales obras. En la Qüestión del 
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Marqués de Santillana de Alonso de Cartagena y en el Duodenarium que este dedicó a 
Fernán Pérez de Guzmán, también se registran referencias al Filósofo, adaptadas, según 
la manera coherente de proceder en Cartagena, al contexto castellano y al específico 
ámbito social del destinatario de cada obra en cuestión. 
En este sentido, se observa el viraje que caracteriza el humanismo renacentista, 
porque no solo supone una afinada atención a la lengua (forma) del contenido de los 
clásicos, y un purismo (a veces pretendido) hacia la lengua clásica original -que trataba 
de mantener intactos a los clásicos, libres de los barbarismos de los antecesores 
medievales, a quienes atacaban de haberlos malinterpretado, haciéndolos demasiado 
suyos -, sino que  es preciso comprender la corriente renacentista como fruto de una 
demanda de intereses de unos determinados lectores e intelectuales, que buscaban cubrir 
unas necesidades sociales, políticas o ideológicas.  
Aristóteles en la Edad Media fue la bandera del escolasticismo, en cuanto a la 
contribución que supuso en el proceso lógico de conocimiento o la propuesta de un 
método de investigación de la realidad. La forma en que nos han llegado los escritos del 
Filósofo no responde a los presupuestos de forma y estilo retórico que defendían los 
humanistas del Renacimiento como medios necesarios de comunicación. En este 
sentido, los modernos no utilizan a Aristóteles para lo mismo que acuden a Cicerón, 
pero eso no significa que el Filósofo dejara de ser una referencia clásica incuestionable. 
De hecho, trataron también de recuperarlo y renacerlo según las necesidades que dieron 
pie al progresivo cambio de orientación de Europa o, por ser más justos con la historia, 
según el paso siguiente que las sociedades tenían que dar, según exigían las 
circunstancias. A este respecto, resulta coherente con los intereses cívicos que 
configuran el Renacimiento, que Leonardo Bruni considerara necesario volver a traducir 
la Ética. La polémica que se desató entre el humanista italiano y el letrado castellano 
Alonso de Cartagena a raíz de esta versión y, sobre todo, de los ataques hacia la de 
Grosseteste, demuestra que Castilla no era ajena a estas corrientes.  
Por eso, me he acercado a distintas manifestaciones de las transmisiones, 
modificaciones, adaptaciones y traducciones que se dieron en el contexto castellano, 
según las características y objetivos de cada caso. 
Pienso que se puede observar a lo largo de estas páginas una evolución desde una 
difusión de tipo ecléctico, como era el caso de Doze sabios o Flores de filosofía, a una 
mayor especificidad en la definición de los conceptos morales de tipo aristotélico, en el 
caso del De regimine principum o de Memoriale virtutum. Asimismo, la tradición 
pseudo-aristotélica que supone el Secretum secretorum y sus traducciones al castellano, 
la vía de transmisión intermedia que significó el Livre dou Tresor de Brunetto Latini o 
la transmisión de corte aristotélico de los regimientos de príncipes de santo Tomás y Gil 
de Roma, queda completada con traducciones al castellano de la obra original de la 
Ética, como la contenida en la biblioteca del Marqués, la del príncipe de Viana o, con 
sus particularidades, la del Compendio de Nuño de Guzmán. 
Pero no es solo la fuente o el tipo de traducción el foco de análisis de este estudio, 
sino también el tipo de acercamiento que se prestó a la filosofía aristotélica o el objetivo 
que se pretendía lograr con la utilización de los términos, definiciones y explicaciones 
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de su propuesta moral, así como  los resultados que este proceso provocó y que se 
puedan extraer de los textos. En este sentido, se podrían diferenciar: 1) Obras de 
influencia aristotélica, que tienen como base fundamental la teoría moral del Filósofo; 
2) podemos clasificar en otro grupo los que se sirven de Aristóteles en las glosas; 3) las 
traducciones de la Ética al castellano. En los casos en que es posible, atiendo también al 
grado y tipo de interés en la filosofía aristotélica que se pueden extraer de los signos de 
lectura localizados en algunos de los ejemplares. 
En el primer grupo, pueden incluirse las Siete Partidas, en las que se observa una 
adaptación de la filosofía moral de Aristóteles a las coordenadas legislativas propuestas 
por Alfonso X el Sabio, con las que pretendió establecer la configuración de un estado 
donde el rey seguía siendo la figura clave. Las relaciones entre vasallos y monarca y la 
administración de los bienes materiales viene fundamentada en una concepción 
aristotélica de las virtudes de la liberalidad y la magnificencia, en donde el superior 
concede beneficios a los que le han prestado servicios leales. La magnanimidad se 
define como la recta ambición de la honra, y esta funciona a su vez como legitimación 
de la superioridad regia y la virtuosidad de las acciones emprendidas por el rey. Para 
este desarrollo ético legislativo, el código se sirve de las tradiciones sapienciales de 
Doze sabios, Flores de Filosofía, Bocados de oro y de la obra pseudo-aristotélica 
Secretum secretorum, reflejándose una continuidad de la tradición y, a la vez, una 
evolución en la misma. Se ha visto cómo la versión de la Ética realizada por Hermann 
el Alemán se conocía en ese contexto y cómo, entre la tradición filosófica y sapiencial, 
la autoridad aristotélica resultó de especial utilidad para el proyecto político e 
ideológico promovido por Alfonso X, por eso en Partidas se nombra explícitamente la 
autoridad de Aristóteles y nominalmente la obra de la Política. La selección y 
adecuación de este material aristotélico a un género legislativo del siglo XIII advierte del 
importante factor cívico que contiene la moral aristotélica, por un lado; del recurso de 
los letrados en este proceso, por otro; y, por último, del interés en fundamentar la 
trayectoria política de un reinado en las aportaciones de la Antigüedad grecolatina. La 
segunda obra que podría incluirse en este apartado es la de Memoriale virtutum de 
Alonso de Cartagena. En la medida en que es un letrado que parafrasea la moral de 
Aristóteles como propuesta educativa para un futuro rey.  Bajo esta forma, selecciona de 
entre todo el arsenal de la moral del Filósofo, las virtudes que le parecen indispensables 
para un buen regimiento. A lo largo de toda la obra Aristóteles es la fuente esencial, 
santo Tomás el glosador del que más fía y su propia contribución la que convierte esta 
obra en una reelaboración de acuerdo con el proyecto que este letrado considera más ad 
hoc para el presente y futuro de Castilla en el contexto político, social y cultural 
europeo. 
En segundo lugar, he analizado dos casos en los que Aristóteles está presente en las 
glosas: en las de Villena a su Traducción de la Eneida y las de Pedro Díaz de Toledo a 
los Proverbios de pseudo-Séneca y a los Proverbios del Marqués de Santillana. En el 
primero, glosador y traductor coinciden, en el segundo, el glosador es diferente del 
autor. Villena, en un método heredero del sistema universitario, pretende reflejar la 
enseñanza moral que transmite la Eneida, aplicándola a su contexto caballeresco 
410 
 
contemporáneo. En ese sentido, la autoridad aristotélica es escogida para la exposición 
de las virtudes de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad y el tratamiento de 
estas viene provisto de ese tinte caballeresco que, sin situar a Villena en un medievo 
cerrado e incomunicado, le posiciona en una posición anterior pero necesaria para los 
futuros desarrollos cortesanos que se darán también en la conducta nobiliaria. En las 
glosas de Pedro Díaz de Toledo se mantiene una preferencia por la opción estoica-
senequista pero, y por eso resulta útil para esta investigación, a la hora de acercarse a las 
virtudes de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad opta por la autoridad 
aristotélica. En los tres casos, si bien se plantea una compatibilidad con la propuesta 
moral estoica, se observa que la estructura aristotélica es la que predomina. Por eso, sin 
poder decir que Pedro Díaz de Toledo es aristotélico, sí se puede afirmar que sus glosas 
reflejan la estabilidad del andamiaje aristotélico en virtudes específicamente cívicas. Por 
último, lo que resulta especialmente interesante en el análisis de estos dos 
acercamientos a la recepción aristotélica, es el componente contextual que determina a 
ambos: por un lado, el proyecto personal frustrado de Villena le lleva a proponer su 
teoría social general, aunque focalizada en su caso individual en pro de un 
comportamiento virtuoso de la clase social nobiliaria (de sangre), a la que él pertenece y 
que es la encargada de prestar unos servicios únicos e insustituibles al reino. En el 
segundo caso, la constante referencia a la necesidad de templar los ánimos y perdonar 
las injurias propias del magnánimo responde a la situación de difícil equilibrio que 
reinaba entre el Marqués y el monarca entonces, acercando un planteamiento ético a una 
concreta situación histórica del destinatario.  
En tercer lugar, de las traducciones al castellano he trabajado sobre tres testimonios: 
el conservado en el manuscrito BNE MSS/10268 de la biblioteca del Marqués de 
Santillana; la traducción y glosas de don Carlos, príncipe de Viana; y, aunque de una 
manera diferente, la del Compendio de las éticas por Nuño de Guzmán. Los tres 
ejemplares se adscriben a tres tradiciones traductoras diferentes: el primero, bebe de la 
versión de Grosseteste; el segundo, de la de Leonardo Bruni; y la tercera, de un 
compendio en catalán que, a su vez, bebió de la Suma Alexandrinorum. El método de 
traducción es palabra por palabra en todos los casos, y se perciben además algunas 
actualizaciones lingüísticas, ejemplos, sinónimos o paráfrasis que acercan el contenido 
del texto al lector contemporáneo, según sus coordenadas históricas, sociales y 
conocimientos lingüísticos. El autor de la primera traducción es todavía desconocido,  
pero sí refleja actuaciones típicas de los letrados del momento. En el segundo, las glosas 
imitan el modelo universitario y pretenden funcionar de guía de lectura y de propuesta 
de interpretación según la tradición tomista. Después de esta traducción,  don Carlos de 
Viana redactó una carta a todos los letrados de Espanya proponiéndolos un modo de 
interpretación de la Ética aristotélica según las directrices tomistas. Si a esto se añade la 
versión bruniana que toma como base y el ambiente renacentista en que se gestó tal 
traducción (la corte de su tío en Nápoles), este ejemplar puede servir como un modelo 
de transición entre el Medievo y el Renacimiento, al observarse una simbiosis de 
herencias y atisbarse unos nuevos intereses en los destinatarios. En último lugar, el caso 
del Compendio traducido al castellano por Nuño de Guzmán, manifiesta en el humanista 
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cordobés una independencia –que no ignorancia – con respecto de otras tradiciones 
traductoras en el contexto renacentista. En segundo punto, una confianza en las lenguas 
vernáculas como medio de transmisión de contenidos filosóficos morales. Y, en tercer 
lugar, una selección que responde a intenciones determinadas, de acuerdo con el tipo 
concreto de destinatario al que iba dirigido el compendio: su hermano, noble, no ducho 
en materias filosóficas ni tampoco, por lo tanto, necesariamente interesado en las 
corrientes lingüísticas traductoras del momento, pero sí en la recepción de la moral del 
Filósofo. Factores todos ellos que manifiestan el interés por una transmisión eficaz del 
contenido de la moral aristotélica, entendiendo por eficaz una adecuada comprensión 
por parte del receptor. Por último, y en otro orden, podría incluirse aquí la traducción de 
Memoriale virtutum al castellano en tiempos de Isabel la Católica que, si bien no es una 
transmisión directa de la Ética a Nicómaco en cuanto tal, sí supone un signo del interés 
de una educación regia (independiente del sexo) basada en los presupuestos 
aristotélicos. 
Por último, me he detenido en los casos en que las marcas de lectura pueden aportar 
información sobre el tipo de intereses o interpretaciones a partir de la recepción de la 
moral aristotélica. Ha sido el caso de los encontrados en los ejemplares de la biblioteca 
del Marqués de Santillana (BNE MSS/10124 y BNE MSS/10268) y en los de la 
biblioteca del conde de Haro. En el primero, el interés por las cuestiones del origen de la 
nobleza (de linaje y por virtud) es sintomático del contexto personal y general de la 
época y de la base aristotélica en el concepto de virtud (y virtudes específicas) como 
valores esenciales de nobleza. En el segundo caso, una clara orientación hacia el 
discurso de la amistad entre reyes y nobles como síntoma de relación de igual a igual, 
manifiesta los objetivos sociales del conde a los que obedecen, también, el resto de 
actuaciones, entre las que he destacado las de su mecenazgo que incluye no pocos 
componentes ideológicos. Por último, la localización de marcas de lectura en la 
traducción castellana de Memoriale virtutum confirma y advierte de la permanencia y la 
evolución del discurso en pro de la magnanimidad como virtud exclusiva de reyes.  
En todos los casos se percibe un rasgo importante que contribuye a comprender la 
corriente del humanismo renacentista: el carácter selecto. En un principio, eran solo 
algunos pocos los elegidos para estudiar en las universidades y estos eran los 
transmisores de la cultura. La apertura de este fenómeno y el intercambio librario más 
allá de los muros de las universidades no impide, sin embargo, que el ámbito donde se 
desarrolla este proceso sea menos elitista (Bianchi 2012: 486). Es cierto que se amplía 
una recepción más allá de la profesionalidad del acceso al texto (Hankins 2006: 24), 
pero la difusión de los contenidos, en este caso morales, del Filósofo se realiza entre 
algunos grupos sociales exclusivos: la aristocracia. El propio Aristóteles fue quien 
defendió que los hombres mejores (los más virtuosos) debían gobernar la ciudad. Que 
sea esta élite la que demuestre interés en la obra cívica del Filósofo responde, y a la vez 
fomenta, una serie de corrientes sociales e ideológicas que se transmiten por la vía de la 
cultura. Estamos ante un fenómeno de política cultural, en el que el aristotelismo 
participa de la evolución de la lengua castellana como lengua traductor, así como del 
componente nacional que ella supone (Bianchi 2012: 487). 
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La selección también se produce en el conjunto de la tradición filosófica. El hecho de 
que sea Aristóteles el designado para determinadas cuestiones, definiciones y 
desarrollos de comportamientos éticos corrobora el interés por volver a traer al contexto 
político y social su propuesta moral. La adaptación, reelaboración, aplicación, 
estructura, actualización e implantación e interpretación de una parte selecta de su 
filosofía se debe a un mejor (que no siempre mayor) acceso al texto y a un progresivo 
cambio en las circunstancias históricas del momento. Los clásicos siguen siendo 
referencia esencial para los europeos de entonces y, entre ellos, Aristóteles renace en su 
vertiente más práctica de acuerdo con las necesidades de ese tiempo. En este escenario, 
también Castilla y sus coordenadas geográficas, sociales, políticas y culturales sirven de 
medio por el que llega y se transmite la filosofía moral del Estagirita. 
A lo largo del presente estudio he concretado el análisis de esta realidad en la 
evolución del tratamiento de las virtudes de la liberalidad, magnificencia y 
magnanimidad. En el que también se observa un proceso de especialización y 
delimitación de los conceptos y aplicaciones de la moral aristotélica. Según se ha ido 
exponiendo, en el caso de la liberalidad, Siete partidas refleja la influencia del esquema 
de las cuatro virtudes cardinales en la relación de esta virtud con la justicia. La 
administración de los bienes y beneficios según lo que se debe y como se debe explica 
este desarrollo, que no es específicamente aristotélico y que, por lo tanto, demuestra la 
adaptación de esta virtud según un proceso de selección y analogía con otras. Por eso, el 
acto de otorgar beneficios que define la virtud de la liberalidad se desarrolla en el 
ámbito de intercambio de beneficios-servicios según unas coordenadas caballerescas, en 
las que un vasallo (súbdito) ofrece sus servicios al señor (rey) y recibe una recompensa 
por ello. Esta relación de dependencia entre un inferior y el superior contribuye a 
fortalecer la figura regia, que es a quien se dirigen y la encargada y única dotada para  
administrar rectamente (virtuosamente) los bienes. Esta línea se percibe también en la 
reelaboración de Alonso de Cartagena, para quien, como letrado, la justicia es un punto 
clave en la organización y dirección de un reino. 
En los regimientos de príncipes seleccionados para este estudio se percibe una 
evolución hacia un tratamiento más puro de la fuente aristotélica. En el caso del De 
regimine principum de Gil de Roma se localiza una paráfrasis de la moral aristotélica 
que contribuye a atribuir la virtud de la liberalidad a los monarcas o superiores de la 
sociedad, frente a la propuesta aristotélica, para quien el liberal podía ser cualquiera que 
repartiera beneficios, fueran muchos o pocos, ricos o pobres. Los regimientos proponen 
una línea de conducta exclusivamente regia, que sirve para identificar al monarca y para 
fortalecer su autoridad. En la glosa de Juan García de Castrojeriz a esta obra, se añaden 
autoridades que explican el contenido aristotélico y lo complementan con otras 
autoridades de índole religioso (cristiano) y filosófico (ciceroniano).  
Los tintes caballerescos en el desarrollo de la virtud de la liberalidad se vuelven a 
encontrar en las glosas de Enrique de Villena y en la traducción castellana que posee el 
Marqués de Santillana, aunque también en esta se advierten tratamientos que nos hablan 
de una modernidad en el acercamiento a la lectura de la moral, de la misma manera que 
se advierten reestructuraciones en la concepción de la sociedad. Estas renovaciones en 
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la recepción se orientan hacia una aplicación de comportamientos nobiliarios emulados 
a los regios hasta el punto de equipararse casi en autoridad. La herencia caballeresca se 
transforma, adaptándose a las nuevas coordenadas sociales y, por lo tanto, culturales, 
donde los nobles ya no solo se limitan y se definen por su relación con las armas. 
En segundo lugar, la virtud de la magnificencia se diferencia de la liberalidad, según 
expuso Aristóteles, en el grado: solo los que pueden gastar grandes expensas pueden ser 
magníficos y lo serán únicamente si emplean sus bienes en grandes obras. En este 
sentido, Siete Partidas presenta la virtud de la magnificencia como la liberalidad de 
reyes, y así sucede a lo largo de todos los desarrollos posteriores. Por otro lado, esta 
virtud se relaciona con la virtud de la magnanimidad, en cuanto comparten la grandeza 
del objeto. Aristóteles separó bien las tres virtudes: por un lado, liberalidad y 
magnificencia, con un mismo objeto pero diferente grado y, por otro, la virtud de la 
magnanimidad que se caracteriza por un objeto diferente. Estas diferencias técnicas se 
encuentran en los desarrollos filosóficos que aportan una información más científica, 
pero a la hora de la aplicación en el ámbito social, la delimitación no es siempre tan 
exacta como la teoría. De todas formas, sí se observa que la magnanimidad es diferente 
que las otras virtudes, lo que nos habla de la consciencia de la diferencia conceptual y, 
sobre todo, del valor social ideológico que esta virtud supone: magnánimos, en 
principio, eran solo los reyes. 
El desarrollo de la virtud de la magnanimidad tiene mucho que ver con la aplicación 
de sus propiedades dependiendo el contexto concreto. Así, se relaciona con la virtud 
cardinal de la fortaleza en sus dos vertientes, física y moral. Con la primera, en la 
medida en que las empresas bélicas se incluyen entre los grandes motivos por los que 
merece la pena perder la vida. En este sentido el magnánimo es el que se lleva a cabo 
conquistas o defensas justas de un territorio, donde a veces se esconde, como en el 
antecedente de Alejandro Magno, la idea implícita de expandir una cultura y una 
civilización, o, en el caso de Cartagena, la guerra justa por motivos religiosos. La 
fortaleza corporal se diferencia de la fortaleza moral en el objeto, pues el que sufre 
grandes males (no necesariamente físicos) es digno de llamarse magnánimo cuando está 
por encima de ellos. Por eso el príncipe de Viana, en su versión de la Ética, especifica la 
diferencia entre el `esfuerço´ (fortaleza física) y la `sufrençia´ (fortaleza moral). En 
relación a esta última se resalta la propiedad de perdonar las injurias recibidas como 
señal de la superioridad del magnánimo frente al injuriador. Este desarrollo se ha visto 
con especial intensidad en el caso de Pedro Díaz de Toledo y encuentra, en su caso, una 
coherente conexión con la concepción ciceroniana de la clemencia. Esta actitud, sin 
embargo, no impide que el magnánimo deba defender su honra en el caso de que la 
injuria la dañe, pues la fama es un bien al que aspira como signo externo de virtud. En 
esta línea, la tradición especifica la diferencia entre `buena fama´ y `mala fama´, para 
Aristóteles la fama verdadera solo responde a las alabanzas que recibe alguien fruto de 
su virtud. 
En todos los casos estas tres virtudes son propias de personas que gozan de cierta 
autoridad y que, por lo tanto, poseen bienes materiales considerables para poder 
administrarlos. En el caso de los reyes, la virtud de la magnificencia anula a la de la 
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liberalidad, pues la asume, y la magnanimidad, corona de virtudes, es claro ejemplo de 
su estatus regio. Se irá observando, sin embargo, cómo algunos magnates, no reyes pero 
sí dueños de un terreno considerable o de unas redes de poder importantes, pueden ser 
considerados magníficos por sus obras: el Marqués de Santillana y su empresa cultural 
(además de sus extensas propiedades e influencia en la corte regia), o el conde de Haro 
y sus empresas arquitectónicas de beneficencia, han sido ejemplos determinantes a este 
respecto. Por lo tanto, la magnificencia no es exclusiva de reyes pero sí de una élite. Es 
el difícil equilibrio entre las élites un factor esencial en la comprensión de la historia de 
la configuración del estado castellano y, por eso, no resulta extraño encontrar un 
paralelismo en el código ético ideológico que define a estos grupos sociales. 
La virtud de la magnanimidad sigue manteniéndose como exclusiva del monarca 
hasta que nos encontramos con un tratamiento particular en las Glosas de Pedro Díaz de 
Toledo al Marqués de Santillana y en las lecturas del conde de Haro, en donde se 
percibe una adopción de comportamientos magnánimos entre miembros de grupos 
nobiliarios. En cierto sentido, la aristocracia a la que se refería Aristóteles proponía una 
utopía política en la que no fuera solo uno el más virtuoso de la sociedad y, por lo tanto, 
el digno referente para el gobierno de la misma (monarquía), sino varios los hombres 
que, destacando en su virtud, pudieran gobernar rectamente la ciudad hacia la felicidad. 
Pero el análisis de la realidad llevaría a Aristóteles a afirmar que el régimen menos malo 
era el de la monarquía, por ser más asequible encontrar al menos un hombre destacado 
en virtud. Si bien los nobles luchaban por mantener y ampliar sus posiciones influyentes 
en el terreno político de Castilla, su poder se fundamentaba en la cercanía (política y no 
necesariamente física) con el monarca. Este acercamiento de posiciones se refleja 
también en el discurso ético, en la medida en que algunos nobles asimilan un discurso 
de virtudes regias en su código de actuación. El discurso que pretende afianzar la 
autoridad regia es la otra cara de la moneda; este ya era perceptible en el programa 
alfonsí. También los perjuicios de  los vaivenes nobiliarios provocados por un interés 
individualista y ajeno al bien común fueron criticados por Alonso de Cartagena, porque 
los consideraba fuente de la desunión y debilitamiento del reino, y opinaba que había 
que combatirlos con una firmeza en las acciones regias, fomentando  la subordinación 
que, a la vez, aceptaba las contribuciones del grupo nobiliario. El hecho de que los 
Reyes Católicos afianzaran las diferencias y delimitaran las funciones de cada grupo, 
situando la figura del monarca en una posición de clara superioridad, explica quizá que 
en los signos de lectura conservados en la traducción de Memoriale virtutum se 
manifieste un interés específico por  la virtud de la magnanimidad y sus características, 
reflejo de que tal ornamento o `afeyte´ de virtudes era la corona de un comportamiento 
que debía, en consecuencia, personificar la corona de una sociedad.  
En todos los casos analizados es permanente la referencia aristotélica. Esta realidad 
queda corroborada más específicamente en el caso de aquellos autores, glosadores o 
traductores que contaban con el estoicismo como base de sus interpretaciones, porque, 
en este sentido, el hecho de que seleccionen la moral aristotélica para la exposición de 
estas tres virtudes ilumina la realidad de la autoritas del Filósofo. Asimismo, en el 
periodo de transición que supone el continuum del Medievo al Renacimiento, la 
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recepción aristotélica se especializa y purifica en cuanto el acceso a las fuentes, pero la 
lectura de las mismas, la interpretación y la utilización del Filósofo varía según el 
contexto, circunstancias e  intenciones particulares de cada caso. En esta evolución, el 
componente cívico que proporciona la moral aristotélica resulta especialmente 
reclamado a partir del siglo XV, en el que Castilla también está viviendo tiempos de 
reorientación y adaptación a las nuevas coordenadas sociales y políticas, que tienen su 
reflejo en las diversas manifestaciones culturales. Entre estas, el aristotelismo moral 
hereda de sus antepasados medievales unas formas, y, junto a las redescubiertas por el 
humanismo renacentista, las injerta en un suelo determinado, respondiendo a la 
demanda de unos intereses culturales e ideológicos acordes con el contexto histórico de 
una Castilla que se adentra en la modernidad. 
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GENERAL CONCLUSIONS  
 
The image of Aristotle that first makes its way across Europe is due to Boecio’s 
translations of the Categories and Prior Analytics (ca. 510-522) (Copleston 1972: 74-
79), which portray the Philosopher as an authority on logical science and, consequently, 
as one of the influences in the structuring of university studies and on the impact that 
Aristotelian presence had, through Boecio, the first Aristotelian mediator in the 
academic sphere, on those studies (Grabmann 1909: 48). In this theological intellectual 
context, the contribution made by Aristotelian translations by Averroes gave rise to 
suspicion among those who saw them as a danger to Christian dogma. This situation, in 
turn, throws light on the contention and on the process with regards to the differences in 
divine science and philosophy when it comes to purpose and analysis. In so far as the 
university arena was one of the channels of Aristotelianism, my first chapter provides an 
analysis of the copies of Aristotelian works held in cathedral and university libraries. 
In any event, in the struggle against Averroism and the Double-truth theory several 
compatibility proposals between Aristotelianism and Christian doctrine were put forth. 
Not all of these works limited themselves to baptising Aristotle, converting him into a 
Philosopher for the rational basis of Christian doctrine; some would prompt a line of 
interpretation that would be influential in a specific way throughout subsequent 
centuries: this is the case with St Thomas Aquinas’ masterpiece. Drawing on the basis 
of Aristotelian natural philosophy, Aquinas fashioned an extraordinarily solid 
theological structure. He accepted Aristotelian philosophy per se and completed it (he 
did not transform it) with his personal and, later, universal Christian theological 
contribution. This origin of European philosophy not only conveyed the wisdom of the 
Philosopher’s metaphysics, logic and physics, but also became one of the foundations 
for the construction of European anthropology, in which the Aristotelian concept of the 
person and the fact that he has an innate tendency toward happiness is supported by a 
civic basis (policy subject to ethics) and by another, beyond the purely civic (a 
contemplative basis). Based on a naturalist concept of mankind, Aristotle’s analysis was 
crucial for a satisfactory implementation of some of the ethical-political systems that 
characterized the European course for centuries. So it is that the Philosopher is not only 
an auctoritas in the speculative method for a few select logic, physics and metaphysics 
scholars, shut away within the university walls, but is also a point of reference for 
drawing up statutes (Siete partidas, the Seven-Part Code (13
th
 cent.), rules of prince or 
royal educational treatises (De regno (13
th
 cent.), De regimine principum (13
th
 cent.) 
and Memoriale virtutum (15
th
 cent.) as well as being influential in the formulation of the 
court code. Furthermore, as we have seen in previous pages, representative figures in 
the University of Salamanca served as a hinge between knowledge and its application 
and cultural service to the court, as in the case of Tostado and Fray Hernando de 
Talavera.   
The aim and the knowledge method gradually take shape. The increase in the volume 
of Aristotelian work contributes to this gradual specialisation and to an understanding of 
his philosophy. The qualitative leap that occurs in the late Medieval period and above 
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all, during the Renaissance is that of a more select approach to Aristotle and, at the same 
time, to the philosophical and stylistic content of his works. This approach means that 
the Philosopher’s position as an auctoritas of Classical Antiquity is strengthened not 
only in speculative matters, but also in terms of practical knowledge as in the case of 
moral science. 
In this sphere, however, philosophical tendencies are not always easily 
distinguishable, as legacies are identifiable, but crossovers and parallelisms with other 
influences can also be observed; in the Libro de los doze sabios and in Flores de 
filosofía, the Aristotelian proposal is intermingled with others, because the treatises 
themselves pass on a more or less common heritage of lines of knowledge. Among 
these, and even more so in the Hispanic case, the effect of the Stoic tradition with 
Seneca as its highest representative must be emphasised. That is what became apparent 
while analysing the noble or corrupt desire for assets, power and fame, and in the 
conclusions drawn as a result of specific cases such as those of Alfonso de Cartagena 
(the other ‘Seneca’ according to Fernán Pérez de Guzmán) and Pedro Díaz de Toledo, 
which confirm that Aristotelianism was an essential point of reference for specific 
issues. Aristotle is called upon for some specific issues, chosen from among the list of 
Classical, moral writers, although, on the other hand, the use, citing and praise of the 
Cordovan stoic betrays the Renaissance-style nationalistic dimension present in the 
Hispanic context. 
The figure of wise counsellor or Philosopher of the crown is influenced by the 
Oriental heritage from which wisdom literature drew its inspiration. The pseudo 
Aristotelian treatises from the advice given to Alexander the Great (Sirr al- `asrār) are a 
clear example, where we came across Aristotle as ‘chief bailiff’ or wise elderly 
counsellor. Regarding the court, one figure that has been given special attention in these 
pages is that of the learned adviser who served as a hinge between the university world 
and the application of the knowledge acquired there to specific, practical contexts -as 
was the case of service to the crown and, although neither identical nor similar, of some 
noble courts. Alfonso de Cartagena encapsulates a particularly noteworthy line of theory 
and the place of the learned adviser in society, rooted in the very specific role of a 
supplier of knowledge. The bishop of Burgos maintained his ideological positions in 
defence of the monarchy as the best political option, but he always adapted them to the 
specific Castilian context and never put his own personal social status on the line. In 
such circumstances, knowledge is essential and that is why he believes that the learned 
man should be the only one responsible for passing on science which, in the case of the 
court, is based on finely tuned and expert knowledge of the law and, therefore, on its 
due application to different socio-political dilemmas. One such, particularly relevant in 
the shaping of the Castilian monarchy, is the clarification of the roles and prerogatives 
of the nobility, which did not always respect the king’s supremacy as head of the 
kingdom. 
Amid all the intervening factors in the process of social, political and ideological 
change in Castile, I have focused on the cultural ingredient and, more specifically, on 
the nobility as bibliophiles, as a sign of social distinction. Just as the learned adviser had 
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to display a certain social superiority at court – given his relationship with the king as a 
result of his command of law, some nobles kept up their fight in the race for political 
power. In this game of balance and imbalance, the cultural element reflected in some 
books and readings provide us with some information. The university libraries were 
designed for training future lawyers and theologians. In terms of Aristotelian content, 
the university catalogues were full of natural philosophy and metaphysics. Although 
moral works are documented (primarily in the form of comments and questions), these 
did not account for the bulk of the writings. However, at court we shall come across 
signs of interest in translations of Aristotelian morals, works and commentaries inspired 
by Aristotelianism, all of which confirm the kind of audience as one concerned with 
social and civic issues. 
This interest fuels and explains the phenomenon of vernacular humanism, those the 
translations were intended for not being Latin experts, but rather lay people whose aim 
was to maintain or better their social status.  To that end, their political manoeuvres 
were sometimes rhetorically strengthened by Aristotelian discourse. 
But this romanticising of Aristotle could not disregard the scholastic and university 
heritage, from which it would drink in most instances, because translators were 
classroom taught. It is therefore not surprising that we come across paraphrased, 
annotations and commentaries in the lay-noble sphere: it is the case with the reception 
of Castrojeriz’s translation of and commentary on Gil de Roma’s De regimine 
principum, which was intended mainly for the nobility; that of Alfonso de Cartagena’s 
Memoriale virtutum, the Glosas a la Eneida (Commentary on the Aeneid) by don 
Enrique de Villena or that of the Prince of Viana on his translation of the Ethics. Also 
considered a specifically university text, the Florilegia featured on the reading list that 
don Pedro Fernández de Velasco, count of Haro, suggested for the beneficiaries of the 
Hospital de la Veracruz. 
Moreover, the text is translated per se, which is why we find proof of translations 
into Castilian Spanish in the Marquis of Santillana’s library, based on Grosseteste’s 
traditional or ancient version.
444
 Another of the translations included in this piece of 
research was produced by Charles, Prince of Viana, based on Leonardo Bruni’s version; 
which, while belonging to a different geographic location, had an impact on all of 
Castile, if only due to the fact that it was written in Castilian. Finally the third 
translation examined is that of the Compendio de las éticas by Nuño de Guzmán, which 
refers to a Catalan Compendium as its source rather than to Leonardo Bruni’s at the time 
fashionable version as would have been expected. In addition to the translation 
phenomenon, works that I have described as having an Aristotelian touch, also arose 
and display an Aristotelian influence: this is so in the case of the Glosa a los proverbios 
de Pseudo-Séneca and the Proverbios del Marqués de Santillana, where Pedro Díaz de 
Toledo had recourse to Aristotelian morals in order to explain, paraphrase and conclude 
the teaching conveyed in these works. In Alfonso de Cartagena’s Qüestión del Marqués 
de Santillana and in the Duodenarium that he dedicated to Fernán Pérez de Guzmán, 
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 And based on the ‘Aristotelising’ movement, an Italian versión of Brunetto Latini’s Livre dou Tresor. 
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there are also references to the Philosopher, adapted according to Cartagena’s consistent 
approach, to the Castilian context and the specific social setting of the person for which 
each work was intended. 
In this regard, we witness a turning point characteristic of Renaissance humanism, 
because not only does it mean great attention to the language (or form) of the Classics, 
and (on occasions alleged) purist attitude to the original classical language –in an 
attempt to keep the Classics intact and free of the bad use of language on the part of 
their medieval ancestors, who they accused of having misinterpreted the works, over-
personalising them-, but we must also recognise the Renaissance movement as being 
fruit of the particular demands of a few readers and learned men who wanted to cater for 
social, political and ideological needs. 
In the Middle Ages, Aristotle represented scholasticism, as far as his contribution to 
the logical process of knowledge and his proposal of a research method for studying 
reality were concerned. The way in which the Philosopher’s writings have reached us 
does not tie in with the Renaissance humanists’ suggestions of form and rhetoric style as 
the essential means of communication. In this sense, modern man does not have 
recourse to Aristotle in the same way he might to Cicero, but this does not mean that the 
Philosopher ceases to be an indisputable point of reference among the Classics. In fact, 
attempts were made to bring him back and have him “reborn” according to the needs 
that gave way to the gradual change in direction taking place in Europe, or, to be more 
historically accurate, according to the next step societies had to take depending on what 
was required in each circumstance. In this respect, the fact that Leonardo Bruni deemed 
it necessary to re-translate the Ethics is consistent with the civic desires that shaped the 
Renaissance. The debate that was unleashed between the Italian humanist and the 
Castilian scholar, Alfonso de Cartagena, as a result of this version and, above all, of the 
attacks on that of Grosseteste, indicates that Castile was no stranger to these tendencies. 
That is the reason why I have approached various forms of communication, 
alteration, adaptation and translation present in the Castilian context in accordance with 
the characteristics and aims of each case. 
I think throughout these pages we can see progression from an eclectic kind, as in the 
case of Doze sabios and Flores de filosofía, to a greater specificity in the definition of 
Aristotelian-type moral concepts in the case of De regimine principum and de 
Memoriale virtutum. In the same way, pseudo Aristotelian tradition, which includes the 
Secretum secretorum and its Castilian translations, the compromise represented by 
Brunetto Latini’s Livre dou Tresor and the Aristotelian-style transmission of the rules of 
princes by Saint Thomas and Gil de Roma, is completed by Castilian translations of the 
original Ethics text, such as that in the library of Marqués, Prince of Viana or, with its 
own distinctive features, that contained in Nuño de Guzmán’s Compendium. 
But the focus of analysis in this study is not only the source or the type of translation, 
but also the kind of approach to which Aristotelian philosophy lent itself and the aim 
that was trying to ne achieved with through the use of terms, definitions and 
explanations taken from his moral proposal, as well as the consequences of this process, 
which can be extracted from the texts. In this sense, we can differentiate between: 1) 
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Works of Aristotelian influence which are based on the Philosopher’s moral theory; 2) 
those who used Aristotle in their commentaries form another category; 3) Castilian 
translations of the Ethics. Where possible, I also pay attention to the level and type of 
interest in Aristotelian philosophy that can be identified by means of annotations in 
some copies of the works. 
The Siete Partidas can be included in the first group. Here we can observe adaptation 
of Aristotle’s moral philosophy to Alfonso X’s (the Wise) legislative proposals, which 
were intended to shape a state where the king was still to be the key figure. The 
relationship between subjects and monarch and the way in which material goods were 
divided up was based on an Aristotelian understanding of the virtues of generosity and 
magnificence, where the higher-ranking bestow material goods on those who have been 
loyal servants. Magnanimity is defined as the noble ambition of honour, and serves at 
the same time to justify royal superiority and virtue in the actions carried out by the 
king. In order to achieve this ethical legislative development, the code makes use of the 
great learning traditions of the Doze sabios, Flores de Filosofía, Bocados de oro, and of 
the pseudo Aristotelian work Secretum secretorum, representing continuity of tradition 
and, at the same time, its development. We have seen how Herman el Alemán’s version 
of the Ethics was known within this context and how, between the philosophical and 
wisdom traditions, Aristotelian authority proved particularly useful for Alonso X’s 
political and ideological project. That is why the Partidas make explicit mention of 
Aristotle’s authority and namely, his Politics. The fact that this Aristotelian material 
was selected in the first place and then adapted to 13
th
 century legislation draws our 
attention to the importance of the civic factor in Aristotelian morality on the one hand; 
of the learned men’s recourse to it in this process, on the other; and finally, of the 
importance given to basing a kingdom’s political path on the contributions of Graeco-
Roman Antiquity. The second work that could be included in this section is Alfonso de 
Cartagena’s Memoriale virtutu, to the extent that he was a learned adviser who 
paraphrased Aristotle’s morality, creating an educational proposal for a future king. In 
this format, he selects from among the entirety of the Philospher’s moral ammunition 
the virtues he deems essential for good government. Throughout the work, Aristotle is 
the primary source, Saint Thomas his most trustworthy commentator and his own 
contribution is what makes it a reworking in line with the project that this learned man 
considers most ad hoc for Castile’s present and future in the European political, social 
and cultural context. 
  Secondly, he analysed two cases in which Aristotle is present in the commentaries: 
in Villena’s notes to his Traducción de la Eneida (Translation of Aeneid) and in those 
of Pedro Díaz de Toledo to his Proverbios de pseudo-Séneca and Proverbios del 
Marqués de Santillana. In the former, commentator and translator are one and the same, 
in the latter, the commentator and the author are two different people. In a method 
inherited from the university system, Villena intends to reflect Eneida’s moral teaching, 
applying it to the contemporary chivalric context. In this respect, Aristotelian authority 
is chosen in order to expose the virtues of generosity, magnificence and magnanimity 
and the handling of these comes with this chivalric touch which, while not placing 
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Villena in a closed and uncommunicated Medieval era, it does locate him at an earlier 
point that was necessary for future courtesan developments that would also take place 
among the nobility and impact upon their conduct. Pedro Díaz de Toledo’s 
commentaries uphold a preference for the Senecan-Stoic option but, and this is why he 
is so useful in this piece of research, when approaching the virtues of generosity, 
magnificence and magnanimity he opts for Aristotelian authority. In the three cases, 
even though he suggests compatibility with the Stoic moral proposal, the Aristotelian 
structure is clearly the dominant one. That is why, while we cannot say that Pedro Díaz 
de Toledo is Aristotelian, we can state that his commentaries reflect the stability of the 
Aristotelian framework with regards to specifically civic virtues. Finally, what is 
particularly interesting when analysing these two approaches to the reception of 
Aristotelianism is the contextual element that defines both: on the one hand, Villena’s 
unsuccessful personal project leads him to recommend his general social theory, 
although focussed on his own individual case in favour of those born into the noble 
social class adopting virtuous behaviour, a class to which he himself belongs and one 
that is responsible for serving the kingdom in a unique and irreplaceable manner. In the 
second instance, the constant reference to the need to temper spirits and to forgive the 
offences of the magnanimous corresponds to the situation that reigned between the 
Marquis and the monarch of the time, and which was difficult to solve; it was an 
example of relating an ethical approach to a specific historical situation the intended 
addressee was living through. 
In the third instance, of the Castilian translations I have worked on three testaments: 
that preserved in the manuscript BNE MSS/10268 from the Marquis of Santillana’s 
library; the translations and commentaries of Charles, Prince of Viana; and, although in 
a different way, that found in the Compendio de las éticas, by Nuño de Guzmán. All 
three examples belong to three different translation traditions: the first draws on 
Grosseteste’s version; the second, on that of Leonardo Bruni; and the third takes its 
inspiration from a Catalan compendium which, in its turn was inspired by the Suma 
Alexandrinorum. The translation method is word for word in the three cases, and some 
linguistic renewal, examples, synonyms and paraphrases that make the text more 
accessible for the reader of the time, according to his historical and social setting and to 
his linguistic knowledge. The author of the first translation remains unknown, but he 
does reflect learned proceedings typical of the era. In the second translation, the 
commentaries imitate the university model and are intended as a guide for the reader 
and a suggested interpretation according to the Thomist tradition. Following this 
translation, Charles of Viana wrote a letter to all learned men of Spain proposing a way 
of interpreting the Aristotelian Ethics according to Thomist guidelines. If we add 
Bruni’s version to this, one that employs as a basis the Renaissance setting in which the 
translation came about (his uncle’s court in Naples), this model can be regarded as an 
example of transition from the Middle Ages to the Renaissance, as it contains a 
symbiosis of legacies and through it one can perceive new interests on the part of the 
intended readership. Finally, in the case of the Compendio translated into Castilian by 
Nuño de Guzmán, the text tells first of a certain independence –though not ignorance- 
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on the part of the Cordovan humanist with respect to other translation traditions in the 
Renaissance context. Secondly, the author proves to be comfortable using vernacular 
languages as a vehicle for passing on moral, philosophical content. And, thirdly, the 
language is carefully selected to corresponds with specific intentions in accordance with 
the particular type of readership to which the compendium was directed: his brother, a 
nobleman, was not an expert in philosophical subject matter and neither was he 
therefore particularly interested in the linguistic translation tendencies of the time, but 
he did have an interest in the reception of the Philosopher’s morality. All of these are 
factors that point to the interest in an effective diffusion of Aristotelian morality, 
effective meaning a proper understanding on the part of the recipient. Lastly, and on 
another level, the Castilian translation of the Memoriale virtutum during the reign of 
Isabella of Castile (Isabel la Católica) could be included here. While not a direct 
transmission of the Nicomachean Ethics as such, it is an indication of the interest in a 
royal education (irrespective of gender) based on Aristotelian proposals. 
Finally, I have concentrated on the cases in which the annotations made by the reader 
can provide information about the kind of interests and interpretations arising from the 
reception of Aristotelian morality. This is the case with those found in the copies in the 
Marquis of Santillana’s library (BNE MSS/10124 y BNE MSS/10268) and in those in 
the Count of Haro’s library. In the former, the interest in questions of the origin of the 
nobility (of lineage and by virtue) is indicative of the personal and general contexts of 
the period and of the Aristotelian basis for the concept of virtue (and for specific 
virtues) as core values of nobility. In the latter, a clear orientation toward the discourse 
of friendship between kings and nobles as a sign of a relationship between equals 
reveals the Count’s social objectives, which the rest of the actions also obey. Among 
these actions I have highlighted those of his patronage, which include more than a few 
ideological components. Locating the reader’s annotations in the Castilian translation of 
the Memoriale virtutum confirms and alerts us to the constancy and development of the 
discourse in favour of magnanimity as a virtue exclusive to kings. 
 In all cases, an important feature is identifiable, one that helps to understand the 
Renaissance humanist tendency: it is the select character of the work. Initially, only a 
few were chosen to study at the universities and these were the transmitters of culture. 
The broadening of this phenomenon and the exchange of books beyond the university 
walls does not, however, prevent the arena in which this process is developing from 
being elitist (Bianchi 2013: 486). It is true that reception is extended beyond 
professional access to the text (Hankins 2006: 24),) but the transmission of the 
Philosophers writing, in this case of moral content, takes place between a few exclusive 
social groups within the aristocracy. It was Aristotle himself who made the case that the 
city should be governed by the best men (the most virtuous). The fact that is this elite 
that shows an interest in the Philosopher’s civic works, corresponds to, and at the same 
time promotes, a series of social tendencies and ideologies that are transmitted through 
culture. We are faced with a phenomenon of cultural politics, in which Aristotle forms 
part of the development of Castilian as a language of translation, as well as being part of 
the same language insofar as it is a national element (Bianchi 2012:487). 
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     The selection also takes place within the philosophic tradition. The fact that Aristotle 
is the reference for certain matters, definitions and developments of ethical behaviour 
confirms the interest in bringing his moral proposal back into the social and political 
context. The adaptation, re-writing, application, structure, renewal and introduction and 
interpretation of a select part of his philosophy is due to better (not always more 
widespread) access to texts and a gradual change in the historical circumstances of the 
time. The Classics are still an essential point of reference for Europeans and therefore, 
among them, Aristotle is reborn in the most practical sense according to the 
requirements of the time. Against this backdrop, Castile also and its geographical, 
social, political and cultural setting serve as a channel for receiving and transmitting the 
Stagirite’s moral philosophy. 
     Throughout this piece of research, I have summed up the analysis of this reality in 
the development of the handling of the virtues of generosity, magnificence and 
magnanimity. Within this analysis, a process of specialisation and of defining the 
concepts and applications of Aristotelian morality can also be observed. In the case of 
generosity, as it is has been described throughout, the Siete Partidas reflect the 
influence of the four cardinal virtues on this virtue’s relationship with justice.  The 
administration of assets and benefits according to what is due and how it is owed 
explains this development, which is not explicitly Aristotelian, and which therefore 
displays the adaptation of this virtue according to process of selection and analogy in 
relation to others. 
     That is why the act of bestowing benefits, which define the virtue of generosity, is 
developed within a setting of exchange of benefits and services according to the 
chivalric way, in which the vassal (subject) offers his services to the lord (the king) and 
receives compensation in return. This relationship of dependency between inferior and 
superior helps to strengthen the royal figure, to whom everyone turns and who is the 
only one equipped to righteously (virtuously) administer assets. The same line is also 
apparent in Alfonso de Cartagena’s re-writing, for whom, as a learned ma, justice was a 
key element in the organization and management of a kingdom. 
     In the rules of princes selected for this study, progression toward a more pure 
handling of Aristotelian sources can be observed. In the case of Gil de Roma’s De 
regimine principum, a paraphrase of Aristotelian morality can be found, which 
contributes toward ascribing the virtue of generosity to monarchs and those high up in 
society, in contrast to the Aristotelian view that held that anyone, rich or poor, who 
distributed assets, whether few or in abundance, could be considered generous. The 
rules suggest an exclusively royal conduct here, one that serves to identify the monarchy 
and to strengthen its authority. In Juan García de Castrojeriz’s commentary to this work, 
authorities who explain the Aristotelian content and complement it with other 
authorities of a religious (Christian) and philosophical (Ciceronian) nature. 
     We come across the chivalric touches in the development of the virtue of generosity 
again in Enrique de Villena’s commentaries and in the Castilian translation of which the 
Marquis of Santillana is in possession, although in the latter, there are also uses that 
speak of modernity in the approach to reading about morality, in the same way that a 
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restructuring of the concept of society is also present. These renewals in the way things 
are received tend towards emulated noble conduct being applied to the crown, to the 
point that they almost become authority. Chivalric heritage evolves to adapt to the new 
social, and therefore cultural, reality, where nobles are no longer solely defined by their 
association with arms. 
     Secondly, the virtue of magnificence differs from generosity, as Aristotle explained, 
to the degree that: only those who can go to great expense can be magnificent and they 
will only be so if they use their assets for great works. In this regard, the Siete Partidas 
present the virtue of magnificence as the generosity of kings, and in the same way all 
subsequent developments. On the other hand, this virtue is related to magnanimity, in 
that they share a greatness of purpose. Aristotle clearly separated the three virtues: 
generosity and magnificence on the one hand, with the same purpose, but to a different 
degree, and on the other, the virtue of magnanimity which is characterized by a different 
purpose. We come across these technical differences in philosophical developments 
providing information of a more scientific kind, but when it comes to applying them to 
the social setting, their definition is not always as exact as the theory would claim. In 
any event, magnanimity is clearly different to the other virtues, which tells us that there 
was an awareness of the conceptual difference of this virtue and, above all, of its socio-
ideological value: in theory, only kings were magnanimous. 
     The evolution of the virtue of magnanimity has much to do with the application of its 
characteristics according to a given context. It is therefore related to the cardinal virtue 
of fortitude in both the physical and moral aspects. It is related to the former in that 
warlike endeavours are included among the great causes that are worth dying for. In this 
sense, the magnanimous is the one who carried out conquests or just defences of a 
territory, an enterprise in which the implicit idea of expanding a given culture and 
civilization was concealed, or, in the case of Cartagena, a just war for religious causes. 
Physical fortitude is different in purpose to moral fortitude, as he who undergoes 
great pains (not necessarily physical) is worthy of being called magnanimous when he 
prevails. That is why the Prince of Viana states the difference between physical effort 
and sufferance. In relation to the latter, the quality of forgiving offences received as a 
sign of the magnanimous’ superiority with respect to the offender is highlighted. This 
development is particularly evident in the case of Pedro Díaz de Toledo and in his case 
it presents a coherent connection with the Ciceronian idea of mercy. This attitude does 
not, however, prevent the magnanimous from defending his honour when damaged by 
offence, since he aspires to a reputation as an outward sign of virtue. In this regard, 
tradition states the difference between a ‘good reputation’ and a ‘bad reputation’. As far 
as Aristotle is concerned, true reputation is only served by praise received by a man as a 
result of the fruits of his virtue. 
In all cases of these three virtues, they are typical of people who enjoy a certain level 
of authority and who, as a result, possess considerable material assets which they can 
administer. In the case of kings, the virtue of magnificence cancels out generosity, since 
it takes over it, and magnanimity, the crown of virtues, is a clear example of royal 
status. It will become evident, however, how some magnates, not kings, but owners of a 
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considerable area of land or of some significant networks of power, may be considered 
magnificent due to their works: the Marquis of Santillana and his cultural enterprise (in 
addition to his extensive properties and his influence at the royal court), or the Count of 
Haro and his architectural welfare endeavours, have been decisive examples in this 
respect. Magnificence is therefore not unique to kings, but it does pertain to the elite. 
The difficult balance between the different groups of elite is an essential factor in 
understanding the history of the shaping of Castile as a state and that is why it is not 
unusual to find similarities within the ideological ethical code that defines these social 
groups.  
The virtue of magnanimity remains exclusive to the monarch until we come across it 
being handled in a different way in Pedro Díaz de Toledo’s commentaries to the 
Marquis of Santillana and in the readings of the Count of Haro, where we can observe 
the adoption of magnanimous conduct among members of noble groups. In a certain 
sense, the aristocracy to which Aristotle referred offered a political utopia in which the 
most virtuous in society was not only one man who was therefore the worthy model for 
governing that society, but rather several men who, outstanding in virtue, could 
righteously govern the city, leading it toward happiness. But an analysis of reality 
would lead Aristotle to declare that the monarchy was the least bad regime, as it is 
easier to find at least one man exceptionally virtuous man. While the nobles fought to 
maintain and improve their influential positions in the Castilian political terrain, their 
power was based on their proximity (political, not necessarily physical proximity) to the 
monarch. This coming together of positions was also reflected in ethical discourse, 
insofar as some nobles took on a virtuous discourse in their code of conduct. The 
discourse intended to strengthen royal authority is the other side of the coin; this was 
already apparent in Alfonso the Wise’s system. The detriment caused by the vagaries of 
the nobility brought about by individualistic interests far removed from the common 
good were also criticized by Alfonso de Cartagena, because he saw them as a source of 
disunity and as weakening the kingdom. He believed that they needed to be firmly dealt 
with using royal measures, promoting subordination which at the same time accepted 
the contribution of the nobility. The fact that the Catholic Monarchs (los Reyes 
Católicos) consolidated differences and defined the functions of each group, placing the 
figure of the monarch in a clearly superior position, perhaps explains the fact that in the 
reader’s annotations conserved in the translation of Memoriale virtutum a particular 
interest in the virtue of magnanimity and its characteristics is apparent, a reflection of 
the fact that such an adornment of virtues was the crown of the kind of conduct that 
should, therefore, personify the crown of a society. 
In all the cases examined, reference to Aristotle is a constant. This reality is 
confirmed more specifically in the case of those authors, commentators or translators 
who had Stoicism as the basis for their interpretations because, in this respect, the fact 
that choose Aristotelian morality in order to explain these three virtues throws light on 
the reality of the Philosopher as auctoritas. Likewise, during the transition period that 
was the continuum from the Middle Ages to the Renaissance, the reception of 
Aristotelianism becomes more specialised and purified in terms of access to the sources, 
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but readings and interpretations, and the way in which the Philosopher is used varies 
according to the particular context, circumstances and intentions in each case. Through 
this development, the civic aspect provided by Aristotelian morality is particularly in 
demand from the 15
th
 century onwards, a period in which Castile is living through times 
of a shift in focus and adaptation to the new social and political situations reflected by 
the various different cultural realities. Among these, moral Aristotelianism inherits 
certain ways from its medieval ancestors, and, together with those discovered by 
Renaissance humanism, it plants them in a particular type of soil, in response to a 
demand by some cultural and ideological interests in step with the historical context of a 










ANEXO I: Localización y clasificación de los tratamientos de las virtudes de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad en Secreto de los secretos, Poridat de poridades, Bocados de oro, Libro de los doze 
sabios, Flores de filosofía, Libro de los cien capítulos y Siete Partidas. 
 
  




Bocados de oro 
Libro de los doze 
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II, Tít. V. 
 
Obligación de imponer 
rentas y los súbditos de 
cumplirlas 
 III     
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II, Tít. XVII 
 
Donaciones 
       
V, Tít. IV 
 
Liberalidad y magnanimidad 






    
XII  
   
V, Tít. IV 
 













II, Tít. XXI, Ley 23 
 





IV, XIII, XXX 
   
[lealtad] II, Tít. XXI, ley 9. Tít. 
XXIII, Ley 5 
  
Riqueza. Pobreza 
     





II, Tít IX, Ley 2. 
II, Tít. IX, ley 2. Tít. XVIII, Ley 
6. Tít. XXVIII (riquezas ni buenas ni 
malas) 
  
Peligros que valen la pena 
(guerras) 




























  II, Tít. III, Ley 2-4 (pensamientos 
`sobre cosas de que venga pró´, `no 
honras sobejanas´) 
II, Tít. IV, Ley 2, 3 (palabras-
compostura propias de un rey) 
II, Tít. V, Ley 4 (obras-


















Fortaleza moral `sufrençia´ 









(las batallas: conquistas o 
defensa del territorio) 
Esfuerzo e fortaleza-Flaco. 
Cobardía. 
    
IV, V, XXVIII 
 
VIII, X, XXIV (esfuerzo vs 
cobardía) 
 
V (mansedumbre vs flaqueza) 
[XXXVIII mansedat y brabeza] 
XV (esfuerzo vs cobardía) 
 
II, Tít. XXII-XXIII (esfuerzo) 
II, Tít. XXI, Ley 1 y 2 (fuertes) 
 
Prepararse adecuadamente 











II, Tít. XX-XXIV (caballeros, 
que sirven a la cabeza de la 
caballería: el rey) 
 
Abandono de la victoria 
bélica en Dios 







II, Tít. XXIII, Ley 2. (ayuda Dios 
a los que emprenden guerras justas-
con razón) 
 
Mansedumbre en la decisión 
de ataque. No dejarse llevar 
por la ira. 







II, Tít. V, Ley 11 
 
Nunca queda justificada la 
cobardía = flaqueza de corazón 
    
X, LIV 
 









pobreza un mal 
    








Maneras de evitar la 
pobreza 
    
V (Esfuerzo y 
fortaleza son estado de 
los pobres y 
refrenamiento de los 
poderosos) 
   
 
Obligación de socorrer a los 
pobres 
    
XVI 
   
II, Tít. XIX, Ley 10 (limosnas) 
 
Pobreza de los religiosos 
       
I, Tít. V, ley 36, 47. Tít. XVII, 











XXIX (el noble cuanto mas alto 
es, mas omildoso) 
XXXI 
 







Compatible con liberalidad 
 
     
 
XXVIII [9]  
  
  
Poderío del rey proviene de 
Dios 





XXIX, XXXI, XXXII 
 
 
II, Tít. II, Ley 2 
 
Deber de liberalidad con los 
humildes 








Consejeros han de ser 
humildes (`synples´) 






Impide actuar con braveza  
    
XII 
   
Soberbia 
      









II, Tít. III, Ley 2 (No aspirar a 
honras sobejanas et sin pro) 
 
Dios ensalza a los humildes 




LXIII `Dios ensalze a 














I, II, IV (avariento) 
 
 
I escaseza, IV 
 
XIV (dependencia 
desordenada de las riquezas-
esclavitud) 
 
II (codicia), XIX, 
XXIII, XXIV 
 
XXXIV (cobdicia), XXXV 
 
XLVII, XLVIII (cobdicia) 
 
II, Tít. III, Ley 2- 5, II, Tit. V, 
Ley 13 (cobdicia) 
 
Consejeros: no deben ser 
codiciosos ni soberbios 
 
XXI 
      
 
Tiranía 
       
II, Tít. 1, Ley 10. 
 
 
Acepción positiva: buena 
codicia. 






V, XIX, XXVII 
 
VIII, XX, XXXII 
 
XXXI `el que abaxa su voluntad 
en su fama es amandamiento en su 
buena vida) 
 
II, Tít. XI, II, Tít. II, Ley 2 
 
Fama y honra que el pueblo 
debe al rey 
      
II `que digan bien de él´ 
 
Honra: II, XIII, Ley 4, 6. Fama: 




ANEXO IIa: fragmentos de l Alexandreis de Gautier de Châtillon, fuente para el 
Libro de Alexandre.  
 
Gautier de Châtillon, Alexandreis. 
 
[1] Furor. ira. `Furia, fiereza´ 
 
a) Alexandreis, Liber I, vv. 284-294 
 
Inde ubi discordes iterum sibi iunxit Athenas, 
Impiger ad ueteres rapto uolat agmine Thebas.  
Aonidae muros iuuenum stipante corona 
Armati assistunt portasque intrare uolenti 
Obiciunt. quem si dominum patienter habere, 
Si prece non armis uellent occurrere, si sic 
Vt decuit ceptae fraudis scelerisque pigeret,  
Fortassis poterant torrentem inhibere furoris 
Incolomemque statum uitae ueniamque mereri. 
Sed quoniam etatem simul et contempnere 
regem 




Después, una vez que se reconcilió con la 
rebelde Atenas, (285) sin pérdida de 
tiempo, con su ejército a uña de caballo, 
sale volando hacia la antigua Tebas. Los 
Aonidas (un cordón de jóvenes se apiña 
en las murallas) permanecen en 
formación, armados, y cierran las puertas, 
oponiéndose a que Alejandro entre en la 
ciudad, como es su deseo. Si se hubieran 
avenido a tenerle pacientemente como 
dueño y señor y a salir a su encuentro con 
súplicas en vez de con armas; si (290) 
como convenía, se hubieran arrepentido 
de haber iniciado un crimen y una 
traición, tal vez habrían podido contener 
el torrente de su furia y ser merecedores 
de conservar incólume la vida y alcanzar 
el perdón. Pero, puesto que osaron 
despreciarlo como rey debido a su edad, 
con todo merecimiento lo sintieron sobre 
sí como un tirano. 
 
b) Alexandreis, II, vv. 283-285 
 
Copia queque recens ruat in discrimina pubes: 
Non mediocris enim furor est exponere bellis 





Queden algunos recursos y jóvenes de 
refresco que puedan ser enviados al 
combate. 
 
c) Alexandreis, III, vv. 28-32 
 
Densantur cunei. Clytus et Tholomeus in armis 
Conspicui tanta leuitate feruntur in hostes, 
In thauros quantum geminos rapit ira leones 
Quos stimulat ieiuna fames, causamque furoris 
Adiuuat excussae grauis obliquatio caudae. 




Clito y Ptolomeo, sobresalientes en las 
armas, se lanzan contra los enemigos con 
tanta rapidez (30) como contra unos toros 
se lanzan dos leones encolerizados, 
estimulados por el hambre, y cuyo furor se 
va acrecentando por el duro azote de sus 
rabos en los flancos 





e) Alexandreis, III, v. 335  
 




la furia indomable de los macedonios 
domeñó una ciudad´ 
 
 
f) Alexandreis, III, vv. 359- 365 
 
Hic Arabis dextram, quia sic errauit, eodem 
Quem male uibrarat rex imperat ense recidi, 
Quique prius sopitus erat iam fraude recenti 
Martius euigilat furor, et sub corde calenti 
Ira recrudescit, dumque instat turbidus hosti, 
Ausa nefas leuum perstrinxit fraxinus armum, 
Et medium cruris elisit saxea moles 




Entonces el rey ordenó que la diestra del 
Arabe, por haber así errado, (360) fuera 
cortada con la misma espada tan mal 
blandida; su furia marcial, adormedcida 
con anterioridad, se desveló, impuslada 
por la reciente traición, y su corazón 
inflamado de cólera se recrudeció; y 
mientras, agitado, perseguía 
impetuosamente al enemigo 
 
g) Alexandreis, Libro IV  
 
v. 290 Cum Macedum furor infremuit, strepituque 
soluto 
 
v.298 Armatas inhibere manus populique furorem 
 
 




cuando el furor de los macedonios estalló, 
y dando alaridos 
 
[con dificultad el Macedonio] pudo 
contener las manos armadas y el furor de 
su puebo 
 
los caballos tascan sus frenos –alimento 
de su furor 
 
h) Alexandreis, Libro V, v. 276 
 
Mente una uotoque pari. Furor ómnibus idem 
 
 
furia y decisión en el combate 
 
 
i) Alexandreis, Libro VII. 
 
v. 230 Donec Alexandro gladii reuocante furorem 
 
v. 414 Teutonicusque suum retinet de more 
furorem 
 





deteniendo Alejandro el furor de la espada 
 
los teutones conservan su natural furia 
 
 
la furia contrajo las antes sueltas riendas 
j) Alexandreis, Libro IX. 
 
v. 441 furores. `furiosos (ataques) 
 
 





a) Alexandreis, Libro VIII, vv. 508-512 
 
Cum uictis. etenim quos Magnus robore uicit, 
Vinxit amore sibi, nec durus eis nec auarus 
Exactor captos precibus gratisque remisit, 
Absoluitque reos ut facto ostenderet isto 
Se non ex irae stimulis cum gente feroci 





Y así era: a los que el Magno venció con 
su fortaleza, los unió a su persona con el 
afecto, y, sin mostrarse con ellos como un 
recaudador avaro y sin entrañas, les dio la 
libertad, simplemente porque se lo pedían, 
y sin recibir rescate, y absolvió a los reos, 
para dejar claro que con su acción él no 
había entablado una contienda con un 
pueblo 
fiero movido por los estímulos de la 
cólera sino para rivalizar en cuanto al 
valor 
 
b) Alexandreis, Libro X 
 
v. 234 Mitescit Reni rabies, positoque furore 
 
 





a) Alexandreis, Libro II, vv. 329-330 
 
Soluite corda metu. Furor est pugnamque uocari 





¡Librad vuestros corazones del miedo! Es 
una locura, y no merece ser llamado 
“Guerra, (330) el levantamiento de un 
esclavo contra su señor 
 
 
b) Alexandreis, Libro III, v. 163 Furoris 
`locura´; vv. 167-172 
 
Nectanabi non infitianda propago, 
Dedecus eternum matris, cur uulnera perdis 
Ignauos agitans? in me conuerte furorem 
Si quid adhuc uirtutis habes. me contere, cuius 
Miliciam claudit septemplicis arca sophiae 






¡Oh innegable hijo de Nectanabo, 
vergüenza eterna de tu madre!, ¿por qué 
desperdicias tus dardos atacando a unos 
cobardes? (170) Si todavía te queda algún 
valor, vuelve contra mí tu locura. 
Destrúyeme a mí, en quien la actividad 
guerrera es el broche del cofre de las siete 
ciencias y cuya cabeza, que se codea con 
los astros, es reivindicada por ambos tipos 
de laureles. 
 
c) Alexandreis, Libro IV. 
 




y la extraordinaria belleza de la reina no 






d) Alexandreis, Libro V, vv. 57-59 
 
Intonat: `heus,´ inquit `quis te furor egit in hostem, 





y la extraordinaria belleza de la reina no 




vv. 210-215. (Furia compañera de la cólera) 
 
e) Alexandreis, Libro VI, v. 464  
 




Bessus patricida, Pelasgae 
Ignarus linguae, tanti tamen ipse furoris 
 
 
Así pues determinaron actuar con astucia, 
presentar sus excusas por su desvarío 
 
 
Beso, el parricida, al tanto él también de 
locura tan grande 
 
 
f) Alexandreis, Libro VIII, vv. 232-233 
 
Et uelasse suam Dyomedis nomine culpam, 




[el mismo Ayax] acusara al hijo de 
Laertes de que había simulado estar loco 
 
g) Alexandreis, Libro VIII, v. 390 
 




los obligara a sentir el peso de su locura 
 
h) Alexandreis, Libro X, v. 205  
 




¡Qué locura, oh dioses, es esta? 
[2] Avaritia 
 
a) Alexandreis, Libro I, vv. 
105-112 
 
Si lis inciderit te iudice, dirige 
libram 
Iudicii. nec flectat amor nec munera 
palpent 
Nec moueat stabilem personae 
acceptiomentem. 
Muneris arguitur accepti censor 
iniquus. 
 
Si tienes que actuar de juez en un 
litigio, mantén enhiesta la balanza 
del juicio. No te desvíe el amor; 
no te tienten las dádivas ni haga 
tambalear la estabilidad de tu 
porceder ninguna acepción de 
personas. Juez injusto es 
considerado quien recibe regalos, 
pues los obsequios apartan de la 
norma recta la agudeza de juicio 
 437 
 
Munus enim a norma recti 
distorquet acumen 
Iudicis et tetra inuoluit caligine 
mentem. 
Cum semel obtinuit uiciorum mater 
in aula 
Pestis auaritiae, que sola incarcerat 
omnes 
Virtutum species, spreto 
moderamine iuris 
Curritur in facinus, nec leges curia 
curat. 
 
(110) y envuelven la mente en 
negra oscuridad. Y es que, cuando 
en un tribunal se impone la peste 
de la avaricia, madre de todos los 
vicios, y capaz, ella sola, de 
encarcelar a todo tipo de virtudes, 
la rectitud del derecho queda 
vilipendiada, se corre hacia el 
crimen y la curia se desentiende 
de las leyes. 
 
b) Alexandreis, Libro I, vv. 144-163 
 
Cumque uel intraris uictis tradentibus 
urbem, 
Vel, si restiterint, portas perfregeris urbis, 
Thesauros aperi, plue donatiua maniplis, 
Vulneribus crudis et corde tumentibus 
egro 
Muneris infundas oleum, gazisque reclusis 
Vnge animos donis, aurique appone 
liquorem. 
Hec egrae menti poterit medicina mederi. 
Sic inopi diues largusque medetur auaro. 
At si forte animo res non respondeat alto, 
Copia si desit uel si minuatur aceruus, 
Non minuatur amor, non desit copia 
mentis. 
Allice pollicitis promissaque tempore 
solue. 
Munus enim mores confert, irretit auaros, 
Occultat uicium, genus auget, subicit 
hostem. 
Non opus est uallo quos dextera dapsilis 
ambit. 
Nam seu pax uigeat seu rupto federe pacis 
Regnet et in toto discordia seuiat orbe, 
Principibus dubiis subitumque timentibus 
hostem, 
Est dare pro muro et solidi muniminis 
instar. 




Cuando entres en una ciudad (bien sea que 
el enemigo, derrotado, te abra sus purtas, 
(145) o bien las eches abajo si ofrecen 
resistencia) abre de par en par los tesoros 
y haz caer sobre tus tropas una lluvia de 
obsequios. Sobre los que se encuentran 
abrumados por las heridas recién abiertas 
y la tristeza de su corazón derrama el óleo 
de las dádivas y, sacando los tesoros, unge 
los ánimos con regalos, curando las 
heridas con el bálsamo del oro. (150) Esta 
es la medicina que podrá sanar un corazón 
enfermo. Así como el rico cura al pobre y 
el espléndido al codicioso. Ahora bien, si 
por casualidad los recursos no responden a 
las grandes expectativas y faltan las 
posibilidades, o si el botín es escaso, no 
por ello disminuya tu afecto: (155) atráete 
a los tuyos con promesas y, en llegando la 
oportunidad, cúmplelas, pues la 
esplendidez promueve las buenas 
maneras, cautiva a los codiciosos, oculta 
los defectos, ennoblece el linaje, somete al 
enemigo. Los que están protegidos por 
una mano generosa no necesitan valladar, 
ya que, bien sea que florezca la paz o que, 
rota la alianza, (160) la discordia reine y 
se muestre cruel a lo largo de todo el orbe, 
en medio de la indecisión de los 
prohombres y entre el temor a un súbito 
ataque del enemigo, el mostrarse generoso 
es como una muralla y como una sólida 
fortaleza. No son los muros, no son las 





c) Alexandreis, Libro II, vv. 440-
445 
 
Prefectos prece sollicitat, blanditur amice, 
Consolidat dubios, animos audentibus 
auget, 
Errantes reprimit sparsasque recolligit 
alas. 
Spe libertatis seruos, tenues et auaros 




Alejandro anima a los capitanes con 
súplicas, les halaga amistosamente, 
afianza a los que titubean, aumenta el 
ánimo de los osados, detiene a los que 
andan de un lado para otro, hace que se 
recojan las alas dispersas, incita a los 
siervos con la esperanza de la libertad y a 
los indigentes y codiciosos con una 
recompensa 
 
d) Alexandreis, Libro III, v. 220, 
`repletos´ 
 






Las caballerías son abrumadas por el peso 
y gimen, codiciosos, los ejes de los carros 
e) Alexandreis, Libro V, vv. 140-141 
 
Rem peragunt pedites. sedes implentur auari 




mansión insaciable de sombras 
 








extiendes tus insaciables e inquietas 
manos 
¿Qué necesidad tienes de riquezas, que 
siempre engendran el hambre en el 
codicioso? 
 
g) Alexandreis, Libro VIII, vv. 508-512 
 
Cum uictis. etenim quos Magnus robore uicit, 
Vinxit amore sibi, nec durus eis nec auarus 
Exactor captos precibus gratisque remisit, 
Absoluitque reos ut facto ostenderet isto 
Se non ex irae stimulis cum gente feroci 




Y así era: a los que el Magno venció 
con su fortaleza, los unió a su 
persona con el afecto, y, sin 
mostrarse con ellos como un 
recaudador avaro y sin entrañas, les 
dio la libertad, simplemente porque 
se lo pedían, y sin recibir rescate, y 
absolvió a los reos, para dejar claro 
que con su acción él no había 
entablado una contienda con un 
pueblo fiero movido por los 
estímulos de la cólera sino para 




i) Alexandreis, Libro IX, vv. 310-316 
 
Qui quo crescat habet nisi quo decrescere possit 
Non habeat. Satius est non ascendere quam post 
Ascensum regredi, melius non crescere quam post 
Augmentum minui. Grauius torquentur auari 
Amissi memores quam delectentur habendo. 
Proinde tui cursus frenum moderare. Caduca 




No llames feliz a quien tiene posibilidad 
de menguar; mejor es no subir que tener 
que bajar después de haber subido, y los 
codiciosos, recordando lo perdido, se 
atormentan más gravemente que lo que 
disfrutan con lo poseído. (315) Por 
consiguiente, refrena tu carrera: los bienes 
de la Fortuna son caducos y no conocen 
un favor duradero 
 
j) Alexandreis, Libro X 
 
v. 444 Romuleas arces et auare menia Rome 
 
v. 200 Crescit auara sitis iuueni, sed potio tantam 
 
 
las fortalezas Romúleas y las murallas de 
la codiciosa Roma 




Gautier de Châtillon, Alexandreis, L.I. 
cap.I 
 
Ergo ubi flammato uidit Philippida uultu, 
Accusabat enim occultam rubor igneus iram, 
Flagitat unde animus incanduit, unde doloris 
75 Materiam traxit, que tanta efferbuit ira. 
Ille sui reuerens faciem monitoris ocellos 
Supplice deiecit uultu, pronusque sedentis 
Affusus genibus senium lugere parentis 
Oppressum imperio Darii patriamque iacentem 
80 Conqueritur lacrimans lacrimisque exaggerat iras, 
Atque hec dicentem uigili bibit aure magistrum: 
`Indue mente uirum, Macedo puer, arma capesce. 
Materiam uirtutis habes, rem profer in actum; 
Quoque modo id possis, aurem huc aduerte, docebo:  
85 `Consultor procerum seruos contempne bilingues 
Et nequam, nec quos humiles natura iacere 
Precipit exalta, nam qui pluuialibus undis 
Intumuit torrens, fluit acrior amne perhenni. 
Sic partis opibus et honoris culmine seruus 
90 In dominum surgens, truculentior aspide surda, 
Obturat precibus aures, mansuescere nescit. 
Non tamen id prohibet rationis calculus, ut non 
Exaltare uelis siquos insignit honestas, 
Quos morum sublimat apex licet ampla facultas 
95 Et patriae desit et gloria sanguinis alti. 
Nam si uera loquar, auferre pecunia mores 
Non afferre solet; etenim inter cetera noctis 
Monstriparae monstro nichil est corruptius isto. 
Quem uero morum non rerum copia ditat, 
 
100Quem uirtus extollit, habet quod preferat auro, 
Quod patriae uicium redimat, quod conferat illi 
Et genus et formam. uirtus non queritur extra. 
Non eget exterius qui moribus intus habundat. 
Nobilitas sola est animum que moribus ornat.  
105 `Si lis inciderit te iudice, dirige libram 
Iudicii. nec flectat amor nec munera palpent 
Nec moueat stabilem personae acceptio mentem. 
Muneris arguitur accepti censor iniquus. 
Munus enim a norma recti distorquet acumen 
110 Iudicis et tetra inuoluit caligine mentem. 
Cum semel obtinuit uiciorum mater in aula 
Pestis auaritiae, que sola incarcerat omnes 
Virtutum species, spreto moderamine iuris 
Curritur in facinus, nec leges curia curat.  
115 `Parce humili, facilis oranti frange superbum. 
Castra moue, turmas instaura, transfer in hostem. 
Grande aliquid si uelle tenes, et posse tenebis. 
Si conferre manum, dum luditur alea Martis, 
Debilis et nondum matura refugerit etas, 
120 Te tamen armatum uideant hilaremque cateruae 
Pugnantem, precibus monituque minisque tonantem. 
Profuit interdum dominis pugnare iubendo. 
Nam dum castra metus calcat, dum languida terror 
Agmina prosternit, dum corda manusque uacillant, 
125 Si grauis hortatu preceptor inebriat aures, 
Se timor absentat, et sic formidine mersa 
Irruit in ferrum monitis effrena iuuentus. 
Hostibus ante alios primus fugientibus insta. 
Quodsi forte tuus repetat tentoria miles, 
130 Agmina retrogrado fugiens hostilia gressu, 
Vltimus instando fugias, uideantque morantem, 
Indecoresque fuga pudeat sine rege reuerti. 
Interea metire oculis quot milibus instent, 
Quot peditum turmae, quot fusi e uallibus assint, 
135 Quot solem galeis equites clipeisque retundant, 
Nec te terruerit numerus. si molliter illos 
Videris instantes, rue primus in arma sequentum, 
Primus equum uerte, pressoque relabere freno. 
Hic uigor emineat tuus affectusque tuorum 
140 Et feruens animus durique peritia Martis. 
Hic equus opponatur equis, hic ensibus ensis, 
Hic clipeus clipeis, hic obruta casside cassis. 
Vix liceat uictis uictori offerre tryumphum. 
   `Cumque uel intraris uictis tradentibus urbem, 
 
145 Vel, si restiterint, portas perfregeris urbis, 
Thesauros aperi, plue donatiua maniplis, 
Vulneribus crudis et corde tumentibus egro 
Muneris infundas oleum, gazisque reclusis 
Vnge animos donis, aurique appone liquorem. 
150 Hec egrae menti poterit medicina mederi. 
Sic inopi diues largusque medetur auaro. 
At si forte animo res non respondeat alto, 
Copia si desit uel si minuatur aceruus, 
Non minuatur amor, non desit copia mentis. 
155 Allice pollicitis promissaque tempore solue. 
Munus enim mores confert, irretit auaros, 




Occultat uicium, genus auget, subicit hostem. 
Non opus est uallo quos dextera dapsilis ambit. 
Nam seu pax uigeat seu rupto federe pacis 
160 Regnet et in toto discordia seuiat orbe, 
Principibus dubiis subitumque timentibus hostem, 
Est dare pro muro et solidi muniminis instar. 
Non murus non arma ducem tutantur auarum.  























165 Prodiga luxuries, nec fortia pectora frangat 
Mentis morbus amor, latebris et murmure gaudens. 
Si Bacho Venerique uacas, qui cetera subdis, 
Sub iuga uenisti: periit delira uacantis 
Libertas animi. Veneris flagrante camino 
170 Mens hebet interius. rixas et bella moueri 
Imperat et suadet rationis uile sepulchrum 
Ebrietas. rigidos eneruant hec duo mores. 
Parca uoluptates sit eis explere uoluntas 
Qui leges hominum et mundi moderantur habenas. 
175 Dirigat ergo tuos studio celebrata priorum 
Actus Iusticia, et per te reuocetur ab alto 
Vltima que superum terras Astrea reliquit. 
Nec desit pietas pudor et reuerentia recti. 
















180 Legibus insuda, ciuiliter argue sontes, 
Vindictam differ donec pertranseat ira, 
Nec meminisse uelis odii post uerbera. si sic 




ANEXO III: Corpus de obras aristotélicas en catálogos de bibliotecas hasta el siglo XV. 
 Fecha Título Localización actual 
TOLEDO 
Biblioteca episcopal 
Inventario de don Gonzalo Pétrez (1273) 
(Gonzálvez Ruiz. 1997: 420-446) 
1 S.XIII 
(Inventario 1273) 
Los libros de Aristoteles De natura en un volumen 
[De caelo. De generatione. Metheorologica] 
 
Como, según todos los indicos, don Gonzalo aún no había descubierto las traducciones aristotélicas del griego, se puede sostener con 





Arismética (sic) a Nicómaco, trasladada de nuevo 
 
Mal copiado: es la Ética  recientemente traducida del árabe (Hermann el Alemán). Hace referencia a que tenía una versión en romance que 










Diversos comentos de posteriores con unas glosas de Euclides 
[Comentarios sobre los Analíticos posteriores de Aristóteles  

















Un libro de phisica de aves en quadernos 




Item Liber Fisicorum cum comento  
[Comentario de la Fisica de Aristóteles, en versión de Miguel Escoto] 
[Asiento 6] 
 
9 S.XIII  
(Inventario 1280) 
Item Metafisica cum comento 
[Santo Tomás de Aquino]  
[Asiento 7] 
 
10 S.XIII  
(Inventario 
1280) 









Inventario de don Gonzalo Pétrez (1280) 






Comentario medio de Averroes, trad. por Hermann el Alemán en 1240.  
Ms. 94-14, que contiene el comentario de Eustracio in librum Ethicorum, en translación grecolatina de Roberto Grosseteste. (…) su contenido 
no cuadra con la descripción de  este número que da el inventario, auqnue es cierto que dicho manuscrito pertenece al lote de los adquiridos por 
don Gonzalo en Viterbo. 
Ruiz Gonzálvez cree que se trata  del comentario medio de Averroes a la Etica por Hermann el Alemán, en el inventario GA de 1273 aparecía 
como `Arismética….´. 
[Asiento 20] (Ruiz Gonzálvez 1997: 432-434) 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms.94-14 
13 S. XIII 
(Inventario 1280) 
Item liber de animalibus 
Historia animalium [Asiento 22] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 47-10 
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14 S. XIII  
(Inventario 1280) 
Item Simplicius super libro de coelo et mundo 
 
[Este escrito había sido traducido del árabe al latín en Toledo por Gerardo de Cremona en la segunda mitad del siglo XII (Translatio vetus). 
Roberto Grosseteste tradujo entero el libro II y pequeños trozos del I y el prólogo del III por los años 1230-1235, a partir del griego. (…) el libro 
descrito en este número del inventario parece que no puede ser otro que la traducción completa grecolatina de Simplicio a dichos libros de 
cosmología, llevada a cabo por Guillermo de Moerbeke (Ruiz Gonzálvez 1997: .] 
[Asiento 24] 
 
15 S.XIII  
(Inventario 1280) 
Item liber De animalibus in nova translatione 
 
[El intentario de don Gonzalo está tan próximo a las traducciones del dominico flamento que todavía utiliza la denominación antigua y para 
distinguir a éstas de las versiones de Miguel Escoto tiene que recurrir a la especificación `in nova translatione´. Con esta añadidura no cabe duda 





Item liber De problematibus (sic) et Proculus 





Item Ethica et Politica 
 
Aristoteles, Ethicorum libri X: Politicorum libri VIII 
Ms. en vit. De 210 fós. A 2 col., sin num. Letra del siglo XIII. Iniciales y orla del f.Ir, con escudo en la marg.sup., y adornos con figuras, en 
colores y oro. Capitales y cab. De pág. en azul y rojo. Numeración de los capítulos, en rojo. Márgenes espaciosas y limpias. Al r. de la I.ª guarda 
“Ecclie Toletan.” Textus phile moral.s Tabl. Y talfil estamp. De gusto mudéjar. Con br. [Está en el inventario del obispo don Gonzalo Pétrez]  
[Asiento 59] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular,  Ms.47-9 
18 S.XIII 
(Inventario 1280) 
Item Rethorica Aristotilis 
[Acompañada de la Poética 
Excerpta sobre la Retórica (Avicena)]   
[Asiento 31] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 47-15  
(Translatio vetus 
inconclusa, y la 
arábigolatina de Hermann 





Capitular, Ms. 47-10 
(traducción de Guillermo 
de Moerbeke) 
19 S.XIII  
(Inventario 1280) 
Item liber parvus de naturalibus 
[Asiento 51] 
 
20 S.XIII  
(Inventario 1280) 
Item comentum Posteriorum 
[Asiento 61] 
 
21 S.XIII  
(Inventario 1280) 
Item translationis diversorum librorum naturalium in quaternis 
[Asiento 70] [Lorh 1967: 347] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 17-10 
22 XIII  
(Inventario 1280) 
Item scripta libri De animalibus in quaternis 
[Asiento 71] 
 
23 XIII  
(Inventario 1280) 
Item libri morales in quaternis 
 
[Aquí de nuevo estamos ante unos libros que quizás se estaban terminando de copiar a fines de 1280 y cuyo contenido tenía que ver con la 
moral. ya en GV [20] he expresado mi opinión de que podría tratarse del actual Ms. 95-14, el cual contiene la traducción latina de los comentarios 
de Eustracio, Aspasio y Miguel de Efeso a la Ética a Nicómaco en su recensión pura, debida a Roberto Grosseteste. Es un manuscrito muy grande, 
de 239 folios, que no había sido encuadernado aún, cuando se redactó el inventario, tal vez debido a que la consclusión de su copia sería todavía 
muy reciente. La mención en plural de “libri morales” parece que aboga por esta identificación, porque podría estar relacionada con la pluralidad 
de los tres autores traducidos. Es indudable que el manuscrito procede del conjunto bibliográfico que mandó hacer para sí don Gonzalo en un 
escriptorio de Viterbo o que adquirió en cualquier forma, pero en él no aparecen ni la fecha ni el nombre del bien documentado Pedro de 
Bafuinhe. El estudio paleográfico del conjunto de sus libros efectuado por Smet le lleva a concluir de que en este manuscrito intervino una mano 
D, sumamente parecida a la dicho copista. ¿Tal vez la de algún colaborador adelantado de su taller? (Ruiz Gonzálvez 1997: 508] 
[Asiento 72] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 95-14 
24 S.XIII  
(Inventario 1280) 
Item comentum Simplicii in quaternis super libro De celo et mundo 
[Asiento 73] 
 
25 S.XIII  
(Inventario  1280) 
Item sententia super libro De celo et mundo 






La biblioteca capitular de Toledo en el siglo XIV 
(Octavio de Toledo.1903) 
 
26 S.XV Aristóteles, Oeconomicorum libri II, Leonardo Aretino interprete.  
Ms. en vit. Fina de 90 ff. sin num.n. letra de fin del siglo XIV o princ. Del XV. Iniciales y orla del f. 2v. en colores y oro. Epigrs., notas margs. 
Y en el primer trat.los nombres de los interlocuts., en rojo. Las seis prims.líneas del segundo trat.en azul. Un f. de guarda en vit. Al pr. Pert. Al 
cardenal Zelada. –Piel  
[Asiento 18] 
 
27 S.XIII Alfarabius (Aby Nazrin). –Super libris ethicorum Aristotelis 
0,30 x 0,20,6. Ms. En vit. De 75 ff.sin num. Letra de 1240. Espacios en bl. para inicial y capits. Epígr. En rojo. (…) guardas de papel. Tabl. Y 
bec. Estamp. Con br. 
[Asiento 33] 
 
28 S.XV Aristoteles, Liber De secretis secretorum.  
(Siguen en el f. 68 v., unos apuntes que princ.) – Aquesta es la despesa Dlos. D.os p(er) p(er) ¿? Dl sennor archi.o los quals / yo recebi axix de 
octobr. Anno domini mº. ccccº. Xviiº. Eotros Dsº. &. 
[Asiento 54] 
 
29 S.XV Questiones super lib. ethicorum.  
Ms. de 20 ff. sin num. Letra cursiva del s. XV. las inciales y capit. En rojo y violado 
[Asiento 55] 
 
30  Aristoteles. Liber metheorologicorum 
[Asiento 61] 
 
31 S.XIII Aristoteles, (inc: De simplici comento super predicamente Arist.) 
[Sigue otra firma y luego dice “este libro es de los que dexaron los arzobispos de Toledo don Diego e don Vasco de Guzmán (…) Al princ. 
Una guarda de vit. Diciendo en el v. `do tenje la crus el arzobpo. Matheo Fernández´] 
[Asiento 62] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 47-11 
32 S.XIV Aristoteles, Topicorum libri VIII; Elenchorum libri II; Priorum analeticorum libri II; Posteriorum analeticorum libri II. 
[Asiento 63] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-9 
33 S.XIII Aristoteles, Priorum libri II; Posteriorum libri II; Liber Sex principiorum. Topicorum libri VIII; Elenchorum libri II 
[Asiento 64] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-10 





35 S.XIV Boetius –Divisiones Boecii  
[f 13r., princ. Las obras de Aristóteles] 
[Asiento 66] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-11 
36  Aristóteles, Metaphysica, graece 
[Asiento 67] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-12 
37 S.XIV Aristoteles, Liber De anima. 
[Asiento 68] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-13 
38 1462 Aristoteles, Aristotelis libri Decem ethicorum, libri Duo oeconomicorum, libri octo Politicorum, ex interpretatione lat. Leonardos Aretini 
[Asiento 69] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-15 
39 S.XV Aristoteles, Ethicorum decem libri latine, Leonardo Aretino interprete. 
[Asiento 70] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-16 
40 S.XV Aristoteles, Politicorum libri VIII, Leonardo Aretino interprete. 
[Asiento 71] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-17 
41 S.XIV Aristoteles, Opera quaedam videlicet: physicorum libri VIII: de coelo et mundo libri IV: de generatione et corruptione lib. II: de vegetal. et 
plantis: de morte et vita: de soporte et vigilia: de anima lib.III: de sensu et sensato: de memoria et reminiscentia: de difer.a spiritus et animae: de 
meteorologicis lib.IV: de mineralibus et de proprietatibus elementorum lib. II 
[Tres fols. pap. al pr. y otros tres al fin. Pert. Al Card. Zelada] 
[Asiento 72] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-18 
42 S.XIV Aristoteles, Liber de secretis secretorum sive de regimine Regum principum vel dominorum 
[Pert. Al Card. Zelada. Pta. Y hierr. Dor., con armas de Zelada en el lomo] 
[Asiento 73] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-19 
43 S.XV Aristoteles, Rhetoricorum Aristotellis libri III, per Georgium Travensuntium e greco in lat. traducti.  
[pert. Al card. Zelada] 
[Asiento 74] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 94-21 
44 S.XV 
(1429) 
Aristoteles, Ethicorum libri X, ex interpretatione lat. Leonardi Aretini.  
[Pert. al card Zelada] 
[Asiento 75] (Act. Madrid, BNE MSS/10104 [Lohr 1967: 332]) 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 95-23 
45 1487 Aristoteles, Ethicorum libri X, ex interpretatione lat. Leonardi Aretini.  
[Pert. al Cardenal Zelada] [Asiento 76] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 95-23-2º 
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46 S.XIV Aristoteles, Oeconomicorum libri II 
[Asiento 162] 
Toledo, Biblioteca 
Capitular, Ms. 13-7 




48  Aristoteles, Auctoritates aristotelis 
[Asiento 559] 
 
Donación de libros del Dean Maestre Esteban Alonso (deán por los años 1305-1307) (unas decretales, un digesto viejo y un digesto nuevo, dos breviarios, un Inocencio, un Código, un Decreto  y un 
Albertano (Ruiz Gonzálvez 1973) 
Ningún ejemplar de la obra de Aristóteles 
Donación del deán de Santiago de Compostela y canónigo de Toledo don Ferrand Pérez de Meneses. Estudiante en Salamanca. Buena colección de libros. En su testamento en 1350 dispuso de ellos de una 
forma desacostumbrada (venta al mejor postor) ( Ruiz Gonzálvez 1973) 
Ningún ejemplar de la obra de Aristóteles 
Biblioteca de un eclesiástico culto de la época PERO FERNÁNDEZ (†1358)(a partir de documento encontrado en la bib capitular de Toledo) (Ruiz Gonzálvez 1997) 
Ningún ejemplar de la obra de Aristóteles 
El legado de libros de Don Vasco Fernández de Toledo (en 1320 ya era canónigo de Toledo) ( Ruiz Gonzálvez 1973) 
Ningún ejemplar de la obra de Aristóteles 
Don Pedro Tenorio (1377-1399), fundador de la moderna biblioteca. 
Documento: acta notarial de la donación `inter vivos´ de toda su biblioteca, que tuvo lugar el 15 de octubre de 1383.  (Ruiz Gonzálvez 1973) 
 
Ningún ejemplar de la obra de Aristóteles 
BURGOS 
 
Catedral de Burgos 
(Mansilla 1952) 






Don Luis de Acuña, obispo de Burgos desde 1456-1495. Inventario fechado el 19 de diciembre de 1496. [don Luis de Acuña] ratificó su testamento el 13 de septiembre de 1495, víspera de su muerte.  
(López Martínez 1960)  
49 S.XV 
 
Política de Leonardo.  
[Dióse al comendador mayor por quinientos mrs.] 
[Posiblemente es algún comentario a la Política de Aristóteles, hecho por el dominico italiano Leonardo de Perusa (†1480). También es 
posible que sea el humanista Leonardo d´Arezzo (1370-1444), con quien había polemizado Alonso de Cartagena] 
[Asiento 28] 
 
50 S.XV Santo Tomás sobre las héticas. 
[Dióse al señor don Diego] 
[In decem libros ethicorum ad Nicomachum expositio] 
[Asiento 86] 
 
51 S.XV Otro libro de unas coberturas verdes que se pone por çelo mundo. 
[Dióse al comendador mayor en quinientos mrs.] 
[Creemos que es el título incorrecto del De caelo et mundo de Aristóteles] 
[Asiento 105] 
 
52 S.XV Retórica de Aristótiles. Dióse al señor don Diego.  
[Asiento 215] 
 
53 S.XV Un libro de las retóricas de Aristótiles. 
[Dióse al señor don Diego] 
[Asiento 228] 
 
54 S.XV Un libro de las hétycas. 
[Dióse al señor don Diego] 
[Seguramente de Aristóteles] 
[Asiento 239] 
 
55 S.XV La retórica de Aristótiles. 
[Dióse al comendador mayor en çiento e ochenta e seys mrs.] 
[Asiento 241] 
 
56 S.XV Regimiento de los prinçipes.  





BURGO DE OSMA 
(Rojo Orcajo 1929) 
57 S.XV Thomae Aquinatis Quodlibeta. Magistri Johannis de Segovia Avisamenta. Aristotelis Rethorica de graeco in latinum translata Burgo de Osma, 
Biblioteca del Cabildo,  
Cod.Num.5 
58 S.XV Alfonsi de Cartagena Duodenarium Burgo de Osma, 
Biblioteca del Cabildo, 
Cod. Num. 42 
59 S.XV Alphonsus burgensis Memoriale virtutum; Leonardus Aretinos Contra hypocritas – Joannes Tincti De vicinis de institutione regiminis 
dignitatum 
Burgo de Osma, 
Biblioteca del Cabildo, 
Cod. Num. 117 
60 S.XV Albertus de Orlamunde? Albertus Magnus? Summa naturalium [Lohr 1967: 347] Burgo de Osma, 
Biblioteca del Cabildo, 
Cod. Num. 49. 
SEGOVIA. 
Santa Iglesia Catedral 
(Valverde del Barrio 1939) 
Incunables 





[Ex libris: Iltmo. Sr. D. Juan Arias Dávila (1436-1497), obispo de Segovia 
Segovia, Iglesia 
Catedral, Inc. num. 28 






Catedral, Inc. num. 29 
63 4 abril 1482 
Venetiis, 
Philippus Venetus 
Opera naturali philosophia 




Catedral, Inc. num.30 
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64 19 mayo 1506.  
Venetiis, Simon de 
Luere, impensis 
Alexandri Calcedonii 
Thomas de Aquino, S., O. P.  – Haec, volumine hoc, continentur. – I. Tractatus Hieronymi Savonarolae Ferrariensis de divisione omnium 
scientiarum. II. Interpretamenta Divi Thomae Aquinatis in libros de coelo et mundo Aristotils cum adnotationibus Averroys, additionibus Petri 
Alverniatis et duplici translatione textus aristotelici, antiquea videlicet et Joannis Argyropoli. –III. Tabula ordinatissima omnium quaestionum 





Catedral, Inc. num. 186 
SALAMANCA 
Antigua Biblioteca de la CATEDRAL de Salamanca 
(Marcos Rodríguez 1961) 
Ningún ejemplar de la obra de Aristóteles 
Don Gonzalo de Vivero, obispo de Salamanca (1442-1480) 
(Marcos Rodríguez 1961 y Aguadé Nieto 1992) 
6
5 
 Opera Aristotelis. 
[Inc. Cum tua. Finit, fuerit conciliata] 
[Est. Derecha. Noveno banco.Asiento 12] 
 
  Ferdinandus Coen. In Politic.libros.  
[Inc. Libros politicorum. Finit., parentes] 
[Est. Derecha. Décimo banco.Asiento 15] 
 
  Sanctus Thomas super libros de anima. 
[Com. Bonorum. Acaba. Stare] 
[Est. Izquierda. Sexto banco.Asiento 11] 
 
  Versorios Super ethica et politica. 
[Est. Izquierda. Octavo banco. Asiento 20] 
 
69  Lectura super ethica magistri Osiri 
[Com. Et Cicero. Acaba. Gratias] 
[Est. Izquierda. Octavo banco. Asiento 23] 
 
70  Galterius Barbeus super libros ethicorum et polit. 








71  Gil Romanus super Ethica. 
[Com., Ex nobili. Acaba Ethicorum.] 
[Est. Izquierda. Octavo banco. Asiento 25] 
 
72  Rethorica Aristotelis.  
[Com., Ad illustrem. Acaba. Philelpi] 
[Est. Izquierda. Octavo banco Asiento 27] 
 
73  Super Ethica 
[Com., Incipit. Acaba, erudiant] 
[Est. Izquierda. Octavo banco Asiento 28] 
 
74  Ethica et politica et oeconomica, de perg.  
[Com., Haec est Leonardi. Acaba, Explicit] 
[Est. Izquierda. Octavo banco. Asiento 31] 
 
75  Translatio antiquia Aristotelis.  
[Com., Consyderatio. Acaba, Amen] 
[Est. Izquierda. Noveno banco.  Asiento 1] 
 
76  Metaphysica Aristotelis et alia.  
[Com., Omnes homines. Acaba, Explicit liber] 
[Est. Izquierda.  Noveno banco. Asiento 3] 
 
77  Aristoteles De animalibus.  
[Com., In nomine Domini. Acaba, libro] 
[Est. Izquierda.  Noveno banco. Asiento 4] 
 
78  Lectura beati Thomae super physica 
[Est. Izquierda.  Noveno banco. Asiento 5] 
 
79  Gil Romanus. Super physica. 
[Est. Izquierda.  Noveno banco. Asiento 6] 
 
80  Gil Romanus. Super de anima. 
[Est. Izquierda.  Noveno banco.  Asiento 7] 
 
81  Rethorica de Gil Romano 




82  Sancto Thomas. De regimine principum. 
[Est. Izquierda.  Noveno banco. Asiento 15] 
 
83  Glossa super De animalibus 
[Est. Izquierda. Noveno banco. Asiento 23] 
 
84  Secreta secretorum. Aristotelis.  
[Com., Domino suo. Acaba, Amen] 
[Est. Izquierda. Noveno banco Asiento 31] 
 
85  Logica Aristotelis. 
[Com., Cum sit inceptum. Acaba, Gratis] 
[Est. Izquierda. Décimo banco. Asiento 1] 
 
86  Gil Romanus sobre los Posteriores 
[Est. Izquierda. Décimo banco. Asiento 10] 
 
87  Logica et alia opera 
[Est. Izquierda. Décimo banco. Asiento 26] 
 
UNIVERSIDAD 
(Beaujouan 1962 y Lilao Franca y Castillo González 1997) 




ffl.1-97v. Albertus Magnos [?]. De anima; ff.98-162v. Aristoteles. De anima [cum commentario Averrois], tr. Michael Scotus; f. 164-210. 
Egidius de Roma. Sententia super libro de generatione 
[(ff.1-97 y 98 a 110) 
Au f. 210: `Nicholaus Vencar scripsit hunc librum. Deo gratias. Explicit, expliceat, ludere scriptor eat.´] 
[Olim: Bart. 114; Pal. VII-E-4, 2-C-4, 187] [Lohr 1967: 331] 
BUS,  Ms.1788 
 
89 S. XIII-XIV 1.ff.3-6 [Pseudo-Aristoteles]. De coloribus, [translatio vulgata]. 2. Ff.6v-8v. [Pseudo-Aristoteles. De lineis indivisibilibus, tr. tributa Roberto 
Lincolniensi]. 3. ff.8v-9v. [Pseudo-Aristoteles. De nilo]. 4.f.9v-14v. [Pseudo-] Aristoteles. De mundo, [tr. Nicolaus Siculus]. 5. ff.15-16 [Plinius]. 
De presagiis temestatum. 6.ff.16v-69v. [Pseudo-Aristoteles]. Problemata [vulgata, tr. Bartholomeus de Messana]. 7.ol. 70-79v [Averroes. In 
poeticam ed. brevior, tr. Hermannus Alemannus]. 8.ff.81-152v. Thomas Aquinas. Comment. in VIII libros Physicorum Aristotelis. 9. ff.154-254v. 
Egidius Romanus, [Thomas de Sutton et alii. Questiones specialiter de anima, de pluralitate formarum et de mataphysica] 
 
[San Bartolomé 185; anciennes cotes 600 et 2ª D 10; Palacio VII E 2, 2 d 2 et 249] 
 
 
BUS, Ms. 2055 
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90 S. XIV 1.ff.3-78. [Questiones super XII libros Metaphysice Aristotelis]. 2.ff.81-157v. [Questiones super VIII libros Physice Aristotelis]. 3.ff.157v-
184.[Questiones super IV libros Aristotelis de Celo et Mundo].4.ff.184v-201v.[Questiones super II libros Aristotelis de generatione et 
corruptione].5.ff. 202-219v [Questiones super IV libros Meteorum Aristotelis].6.ff.220-248. [Questiones super III libros Aristotelis de anima]. 
7.ff.248v-257 [Questiones super librum Aristotelis de sensu et sensato] 8.ff.257v-259v.[Questiones super librum Aristotelis de memoria et 
reminiscentia]. 9.ff.260-263v [Questiones super librum Aristotelis de somno et vigilia]. 10.ff.263v-264v [Questiones super librum Aristotelis de 
longitudine et brevitate vite] 
 
[San Bartolomé 187; Palacio VII E I, 2 d I et 250] 
BUS, Ms. 2463 
91 S. XIII 1.ff.1-51v. Aristoteles. Metaphysica [nova, tr. Michael Scotus]. 2.ff51v-59. [Pseudo-Aristoteles]. De causis, [tr. Gerardus 
Cremonensis].3.ff.61-111v. Aristoteles. De physica [veteris translationis]. 4.ff.111v-154. Aristoteles. De Celo et Mundo, [tr. Gerardus 
Cremonensis].5.ff.154v-169v. Aristoteles. De generatione et corruptione, tr. Hernicus Aristippus. 6.ff.169v-195. Aristoteles. Meteora [veteris 
translationis: lib. I-III, tr. Gerardus Cremonensis; lib. IV, tr. Henricus Aristippus]. 7.ff.195-204v. Pseudo-Aristoteles. De plantis [Nicolai 
Damasceni], tr Alfredus Sareshelensis.8.ff.204v-224. Aristoteles. De anima [veteris translationis]. 9.ff.224-226. Aristoteles. De memoria [veteris 
translationis]. 10.ff.226-233. Aristoteles. De sensu [veteris translationis]. 11. ff.233-235. Aristoteles. De longitudine et brevitate vite [veteris 
translationis]. 12.ff.235-241v. Aristoteles. De sompno et vigilia [veteris translationis]. 13.ff.241v-246. [Pseudo-Aristoteles]. De differentia spiritus 
et anime [a Costa Ben Luca, tr. Johannes Hispalensis]. 14.246-261. Aristoteles. Metaphysica vetus.  
 
[San Bartolomé 186; Palacio VII G 2, 2 c 2 et 152] 
BUS, Ms. 2706 
92 S. XV (1463) Ff.1-93. [Pseudo-] Aristoteles. Secretum secretorum, tr Philippus Tripolitanus. 
[Col. de Cuenca 9-447 et 216; Palacio VII Y 6, 2 m 7 et 1948: non trasféré à Salamanque en 1954] 
Madrid, BP, Ms. 
1948 
93 S. XIV (1ª mitad) 1.ff.1-50. Thomas Aquinas. Comment. in libros I-II de Celo et Mundo. 2.ff.50-72v. Petrus de Alvernia. Comment. in libros III, 9 et IV de Celo 
et Mundo. 3.ff.73-152v. [Petrus de Alvernia]. Comm. in lib. Meteorum. 4. ff. 153-170. [Thomas Aquinas]. Comment. in librum de sensu et 
sensato.5.ff.170v-176. [Petrus de Alvernia]. Comm.in lib.de memoria et reminiscentia. 6.ff.176v-180. Aristoteles. De sompno et vigilia [nove 
translationis]. 7.ff.180-182. Aristoteles. Motu animalium. 8.ff.182-183. Aristoteles. De longitudine et brevitate vite [nove translationis]. 9. ff.183-
184. Aristoteles. De iuventute et senectute [nove translationis]. 10.ff.184-187. Aristoteles. De spiritu et respiratione [nove translationis]. 11.ff.187-
188. Aristoteles. De morte et vite [nove translationis].12. ff.188-191v. [Pseudo-]Aristoteles. De physiognomonia [translatus de greco in latinum a 




BUS, Ms. 1747 
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94 S. XIV. [Réunion 
factice de trois 
manuscrits 
hétérogènes occupant 
les ff. I à 71 (partie 
copiée en 1308)] 
1.ff.1-71v. Compendium philosophie. 2. ff.72-132. [Comment. in Metaphysicam Aristotelis]. 3. ff. 132r (col.2). “Principium in libro sex 
principiorum” [Pseudo-Gilberti Porretani]. 4.ff.132v-157v. In aliquos libros Physicorum Aristotelis. 5.ff. 158-191. “Apparatus super Thimeum 
Platonis” 
 
[San Bartolomé 272; Palacio VII B 5, 2 m 6 et 1893] 
 
BUS, Ms. 2322 
95 Fin XIV-XV 
 
1.ff.1-2. [In Aristotelis Meteora, lib. I, cap.3].2.ff.3-157v. Albertus Magnus. Comm.in Metaphysicam Aristotelis 
[San Bartolomé 114; Palacio VII E I, 2 d I et 238] 
BUS, Ms. 2171 
96 S. XIV-XV 1.ff.1-124.Johannes Tarteys [?]. Logica [attribuée par d´anciens bibliothécaires à “Jo. De Cart”]. 2.ff.125-153. [Anonymus in Isagogem 
Porphyrii].3.ff.133-145v [Anonymus in Predicamenta Aristotelis].4.ff.145v-164v.[Anonymus in librum Periermenias Aristotelis] 
[San Bartolomé 183; Palacio VII A 4, 2 d 5 et 338] 
BUS, Ms. 2358 
97 S. XIV 1.ff.1-52. Jacobus de Duaco. Expositio super librum priorum analyticorum.2.ff.53-81v. Thomas Aquinas. In librum posteriorum analyticorum. 
3.ff.83-115. Communia totius logice. Attribués à Robertus Lincolniensis. 4.ff115v-123. [Eiusdem] in librum posteriorum.5.ff.123v-130 
[Eiusdem]. “Trascendantia”. 6.ff.130v-134v. “Considerationes libri Thopicorum Aristotelis”. 7.ff.135-182. Robertus Alyngton.Super 
predicamenta.8.ff.182-185v. Robertus Alyngtong. Claves terminorum.9.ff.186-190.Thomas Aquinas. De ente et essentia.10.ff190-194v. Gualterus 
Burley. De principiis nature.11.ff.195-230v.Robertus Stonham. Sophismata Willelmi Heytesbury recollecta. 
[San Bartolomé 149; Palacio VII Y 4, 2 a 3 et 3092] 
BUS, Ms. 1986 
98 S. XIV 1.f.1r-64v. Aristoteles: Priora analytica (tr. Boethius); 2.f.65r-108r Aristoteles: Posteriora analytica (tr. Iacobus); 3.f.109r-191v. Aristoteles: 
Topica (tr.Boethius). 4. Ff.191v-216v Aristoteles: Sophistici elenchi (tr. Boethius) 
 
[f.217v y guarda final, texto muy borroso: anotaciones. 
f.1r, marg.inf., en letra cortesana de fines del XV o principios del XVI: Es de la Universidad de Salamanca.] [Olim: BUS 1-4-13] 
 
BUS, Ms. 116 
99 S. XV 1.f.1r-35r Aristoteles: De anima (tr. Georgius Trapezuntius); 2.f.37r-136v Aristoteles: Physica (tr. Georgius Trapezuntius); 3. F.137r-168v 
Aristoteles: De generatione et corruptione (tr. Georgius Trapezuntius) 
 
[f.1r, marg. Inf., en letra cortesana de fines del XV o principios del XVI: Es de la Universidad de Salamanca.][Olim: BUS 1-3-7] 
BUS, Ms. 68 
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100 S. XV 1.f.1r-192v Cyrillus Alexandrinus: Thesaurus adversus haereticus (tr.Georgius Trapezuntius); 2.f.193r-288r Aristoteles: Rhetorica (tr. 
Georgius Trapenzuntius) 
[Pos. Alfonso de Palencia][f.1r y f.2r, marg. Inf., en letra cortesana de fines del XV o principios del XVI: Es de la Universidad de Salamanca] 
[Olim: BUS 1-3-9] 
BUS, Ms. 63 
101 S. XIII-XIV 1.f.1r-2v. <Ps.-Gilbertus Porretanus: Liber sex principiorum> (mut.); 2.f3r-13r Boethius: Liber divisionum; 3.f 13v-32r <Boethius: De 
differentiis topicis, libri IV> (mut); 4. F.34r-63v <Aristoteles: Sophistici elenchi> (tr. Boethius) 5. f.65r-175r Aristoteles: Topica (tr. Boethius). 6. 
F.176r-227r <Aristoteles: Posteriora Analytica> (tr. Iacobi) 
[f.2r. marg. Inf. , en letra cortesana de fines del XV o principios del XVI: Es de la Universidad de Salamanca.] [Olim: BUS 1-4-14] 
BUS, Ms. 117 
102 S. XIII-XIV 1.f.1r-24r Aristoteles: METAPHISICA NOVA (tr.Michael Scotus?) 
2. Alpetragius: De motibus caelorum (tr. Michael Scotus) 
3. f.43r-70v Aristoteles: DE CAELO ET MUNDO (vetus transl.: Gerardus Cremonensis) 
4.f.70v-83v Aristoteles: METEORA (vetus transl.: Gerardus Cremonensis, Hernicus Aristippus, Alfredus Anglicus Sareshalensis) 
5.-f.84v-89v PSARISTOTELES, i.e. Nicolaus Damascenus; DE VEGETATIBUS ET PLANTIS (tr. Alfredus Anglicus Sareshalensis) 
6. f.91r-125v Aristoteles: DE ANIMALIBUS (tr.Michael Scotus) 
7. f.170r-176v Aristoteles: METAPHYSICA VETUS 
8. f.177r-177v Aristoteles: DE LONGITUDINE ET BREVITATE VITAE (vetus transl.: Iacobus Venetus) 
9. Costa Ben Luca 
10. f.180r-183r Aristoteles: DE SENSU ET SENSATO (vetus transl.) 
11.f.183r-184r Aristoteles: DE SOMNO ET VIGILIA (vetus transl.) 
12. f.186r-v PSARISTOTELES: DE REGIMINE SANITATIS (tr.Iohannes Hispalensi?) 
13. f.187r-203v Aristoteles: ANALYTICA POSTERIORA (versio communis: Iacobus Venetus) 
[Olim: Bart.146; Pal. VII-J-4, 2-I-4, 1122] 
BUS, Ms. 2241 
103 Códice facticio. 
Tej. Aristotelis 
Dialectica.  
a). s.XIII (f.1-131 
y 192-161) 
b: x. XIV (f.132-
191) 
1.f.2r-9r <Porphirius: Isagoge> (tr. Boethius); 2.f.9r-21v <Aristoteles: Praedicamenta> (tr. Boethius); 3.f.21v-28v <Aristoteles: Perhimenias> 
(tr. Boethius) 4. F.28v-34v <Gilbertus Porretanus (atr.): Liber sex principiorum>; 5.f.34v-42v <Boethius: Liber divisionum>.6.f.43r-67r 
<Boethius: De differentiis topicis> 7. f.67r-106r <Aristoteles: Analytica Priora> (tr. Boethius). 8.f.106r-131r <Aristoteles: Aanalytica Posteriora> 
(tr. Iacobus). 9.f.132r-191v <Albertus Magnus O.P.: In Analytica Posteriora>. 10. F.192r-243v <Aristoteles: Topica> (tr. Boethius). 11. F.244r-
261r <Aristoteles: Sophistici elenchi> (tr. Boethius) 
[Pos.f.1v.: Iste liber est ad usum fratis Petri Victoriensis (forsan). / Iste liber est Petri Rroderiçi et constiti…/ Iste liber est fratris Petri 
Victoriensis et constitit centum et viginti…; f.260v, margen inf., de mano del s. XIV: Esta este libro enpeñado de Pedro en poder de mi señor el 





fratris Petri Lupi de Gaçaeta (forsan) / Ista logica est fratris Johannis de Luca (forsan)…/ Iste liber est Furtunii (forsan) et constitit sibi XX flores. 
in Astodillo.] 
[Olim: Bart. 185; Pal. VII-E-4, 2-D-4, 306.] 
104 S. XIV 
Tej. Averroes 
Sermon 
1.f.2ra-6va <Avicenna>: De caelo et mundo (tr. Iohannes Hispalensis). 2.f.6vb-8vb Averroes: De substantia orbis (tr. Iohannes Hispalensis). 
3.f-10ra-74va Aristoteles: Metaphysica cum commentario Averrois (tr. Michael Scotus). 4.f.75ra-142vb Aristoteles: Physica cum commentario 
Averrois (tr. Michael Scotus). 5.f.143ra-204rb Aristoteles: De caelo et mundo cum commentario Averrois (tr. Michael Scotus). 6.f.205va-209 rb 
Commentarium in quartum Meteorum. 7.f.209rb-211rb Aristoteles: Liber quartus meteorum cum commentario Averrois (tr. Michael Scotus). 
8.f.211rb-211va Averroes: Compendium libri de longitudine et brevitate vitae (tr. Michael Scotus).9.f.211va-212vb Averroes: Compendium libri 
de somno et vigilia (tr. Michael Scotus). 10.f.213ra-213vb Averroes: Compendium libri de sensu et sensato (tr.Michael Scotus).11.f.213vb-214va 
Averroes: Compendium libri de memoria et reminniscentia (tr. Michael Scotus). 12.f.214va-22ara Averroes: Commentarium in de generatione et 
corruptione (tr. Michael Scotus). 13. 220ra-250ra Aristoteles: De anima cum commentario Averrois (tr. Michael Scotus) 
[Olim: Bart. 176; Pal. VII-G-2, 2-C-2, 150] 
 
BUS, Ms. 2671 
105 S. XIII 1.f.1ra-76ra Aristoteles: Ethica Nicomachea (tr. Robertus Grosseteste) 2.f.77ra-165vb Aristoteles: Politica (tr. Guilelmus de Moerbeka ?) 3. 
F.167ra-218vb Aristoteles: Rhetorica (nova transl.: Guilelmus de Moerbeka)  4. f.221ra-223rb Aristoteles: Magna moralia (fragm.lib.I, cap.2) 5. 
223rb-226vb Aristoteles: De bona fortuna. 6.226vb-228ra. Aristoteles <Ethica Eudemia> (fragm.lib. VII, cap. 15) 





106 1461. 1.1r-118r <Aristoteles: Ethica> (translatio et praefationes Leonardi Bruni). 2.118v-126v <Aristoteles: Oeconomica> (translatio et praefatio 
Leonardi Bruni) 3.f.127r-266v <Aristoteles: Politica> (translatio et praefationes Leonardi Bruni) 
[ letra humanísitca redonda, ¿de Antonio de Nebrija?; tej. Leonardi Versio Lib. Ethicor. I XV (2ª mitad)] 
[Olim: Bart. 170; Pal. VII-E-2, 2-e-2, 380] 
BUS, Ms.2603 
 
107  PEDRO DE OSMA: <Commentaria in Ethicorum Aristotelis libros> 
Papel y perg., […], papel […] letra gótica cursiva con rasgos de bastarda; enc. pasta española, tej.: LEONARDI VERSIO LIB. ETHICOR. 2.  
 
[en f. 1r inicial decorada en tintas de colores y oro; media orla con motivos vegetales y bolitas de oro, que acaba en el centro del margen inf. 
con el escudo de Diego de Anaya sostenido por un animal fantástico] 
[Olim: Bart. 170; Pal. VII-E-2, <2-e-2>, 381.] 
 
BUS, Ms. 2604 
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108 Códice facticio. 
a) f.1-26. S.XIV. b) 
f.28-75. S.XIV 
1. <Thomas Aquinus> O.P.:De causis. [Ps-Aristotelis].Avicenna: Liber sextus naturalium <seu De anima> 
[Olim: Bart. 68; Pa. VII-B-6,2-A-3,1722.] 
BUS, 2237 
109 S. XIV 
[Arist. comm. 
2,3,5,7,8] 
1.<Albertus Magnus O.P.>: : De morte et vita. 2. <Albertus Magnus>: De vegetatibus. 3. <Albertus Magnus>: De mineralibus (mut.) 4. 
<Albertus Magnus>: De causis proprietatum elementorum (mut.). 5.Albertus Magnus: De natura loci et locati (mut.) 6. <Albertus Magnus>: De 
natura et origine animae.7. <Albertus Mangnus>: De intellectu et intellibili.8. <Albertus magnus>: De nutrimento et nutrito. 9. <Albertus 
Magnus>: De aetate sive De iuventute et senectute (mut) 
[Olim: Bart. 114; Pal. VII-E-4, 2-C-4, 186.] 
BUS, 1789 
110 S. XIV 1.Thomas Aquinus O.P.: Super Posteriorum Aristotelis; (…) 4. <Ps.-Boethius Dacus: Quaestiones super Analytica posteriora> 
[Olim: Bart. 69; Pal. VII-G-3, 2-E-3, 404.] 
BUS, Ms. 1839 
111 Códice facticio 
unido ya en el siglo 
XV. latín siglo XIV 
2. Thomas Aquinus: Expositio super librum Posteriorum (…) 4. Quaestiones circa librum posteriorum (…) 
[Pos. En f.82v, pruebas de pluma y notas de posesor raspadas: Ista scripta, scilicet, super priores et posteriores sunt ad usum …(ilegible el 
resto); Istud scriptum est fratris Lupi Affonsi…(ilegible el resto)] 
[f.134va-b, nota de posesor: Iste liber est fratirs Iacobi Bonnati, ordinis minorum conventus Ebredum. Oraciones: Salve regina; Raphael 
medicinalis mecum sis perpetualis sicut tu fuisti cum Tobia mecum sis…; Ave rex nostri Ihesu Cristi filii David…; Illumina oculos meos…] 
[Olim: Bart. 149; Pal. VII-Y-4, 2-A-3, 3092] 
BUS, Ms. 1986 
112 S.XV Petrus Faiardus (?): <In Logicam> 1. <Glossa super porphirium>.2. Petrus Faiardus: Super Cathegorias.3. Super librum sex principiorum.4. 
Lectura super libros perihermenias.5.Petrus Faiardus: Super libros analyticorum priorum. 6. Glossulae super Perihermenias.7.Super libros 
Posteriorum.8.Notabilia super libros priorum.9.Super Topica.10.Super libros elenchorum. 
[Olim: Bart. 288; Pal.VII-Y-6, 2-H-6,1038] 
BUS, Ms. 2002 
113 S.XIV Aegidius Romanus O.e.S.A.: Expositio in libros Posteriorum 
[Olim: Bart. 92; Pal. VII-E-2, <2-L-2>, 375] 
BUS, Ms. 2026 
114 Códice facticio. 
S.XIV-XV. 
1.Gentilis de Cingulo: Super libro Porphyrii. 2. Gentilis de Cingulo: Super libro Perdicamentorum.3.Gentilis de Cingulo: Reportationes super 
libro sex principiorum.4.Thomas Aquinus O.P.: Sententia libri Perihermenias. 5. <Rogerius Welpdale: De universalibus>.6. <Franciscus de 
Meyronis O.F.M.: In primum Sententiarum> (mut.) 7. Robertus Grosseteste: Expositio super libros Posteriorum. 8. <Robertus de Ilwardby O.P.: 
Notulae libri Priorum (prol.)> (incompl.)9. Gualterus Burlaeus: Tractatus libri Posteriorum.10. Edmundus, archiepiscopus Cantuariensis: (…) 11. 
Vita Monachi. 12. <Iohannes de Garlandia>: Liber artis kalendarii. 13. <Quaestiones in libros Topicorum>. 
[Olim: Bart. 365; Pal. VII-Y-4, 2-H-4, 924] 
 
 
BUS, Ms. 2078 
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115 S.XIV f.Ir: Quaestiones de logica. Por otra mano: maestrescuela. cc. Por una tercera mano: In isto volumine continentur 442 quaestiones super tota 
logica tam veteri quam nova. f.IV-1Xr: tabla de las quaestiones. En f.Viv una nota envía a f.197v. 
1. Radulphus Brito: Quaestiones super totam logicam. (1.1.<Quaestiones super Porphirium>. 1.2. Quaestiones de Predicamentis. 
1.3.Quaestiones supra librum Perihermenias). 2. Radulphus Brito: Quaestiones libri Sex principiorum. 3. Radulphus Brito: Quaestiones supra 
librum Divisionum. 4. Radulphus Brito: Quaestiones supra libros Posteriorum. 5. Radulphus Brito: Quaestiones supra libros Priroum. 6. 
Radulphus Brito: Quaestiones libri Elenchorum. 7.Radulphus Brito: <Quaestiones super libros Topicorum> 
[Olim: Bart. 181: Pal. VII-B-4, 2-N-9, 3091] 
BUS,  Ms.2350 
 
116 S.XIV 1.Sententia Posteriorum (lib. I-II). 2. Vitalis De Tarbia (?): Lectura supra librum Porphyrii.3. Vitalis de Tarbia (?): Lectura super librum 
Praedicamentorum.4. <Guilelmus Arnaldi> (?): Apparatus super librum Porphyrii (¿incompl?).5.<Guilelmsu Arnaldi> (?): Apparatus super 
Praedicamenta (incompl.).6. Aparatus super librum Sex principiorum.7.Apparatus super librum Sex principiorum. 8. <Antonius Andreas Scotus 
O.F.M.> : Lectura super librum Divisionum Boethii. 9. Apparatus super librum Perihermenias.10. Lectura super Perihermenias. 
Pos. f.244v, por mano post.: Iste liber est fratris Petri Tolosani (forsan) ordinis fratrum predicatorum cui Deus… …ad consumationem dierum 
suroum, amen. 
[Olim: Bart. 145; Pal. VII-B-4,2-N-8, 3090] 
BUS,  Ms.2354 
 
117 S.XIV Iacobus<De Blanchis> de Alexandria O.F.M.: <Compilatio super Philosophiam naturalem et Metaphysicam (abbreviationes et tabulae 
capitulorum> 2. <De caelo et mundo>.3. <De generatione et corruptione>. 4. <De meteora>. 5. <De anima> (mut.).6. Metaphysica. 
[Olim: Bart. 188; Pal. VII-F-2, 2-F.1, 476] 
BUS,  Mss. 2174 
 
118 S.XV 1.Albertus Magnus O.P.: De anima. 2. Albertus Magnus: De somno et vigilia. 3. Albertus Magnus: De aetate sive De iuventute et senectute.4. 
Albertus Magnus: De nutrimento et nutrito. 5. Albertus Magnus: De principiis processivi animalium. 6. Albertus Magnus: De natura et origine 
animae. 7. <Donatus Grammaticus: De barbarismo vitiis et tropis> 
[Olim: Bart. 114; Pal. VII-E-4, 2-C-4, 188] 
BUS,  Ms. 1787 
 
119 S.XIV Aegidius Romanus O.E.S.A.: Sententia super libro de Anima 
En h.1v, por mano del s.XV, texto sobre la dedicatoria de la obra: Patres venerandi et dillectissimi fratres dono multiplici decorandi 
idcircsupremius Aristoteles inter omnes philosophos obtinens principatum circa rerum naturalium…erga quendam dillectum et carissimum et 
amatum Jacobum Iohannis canonicum in cathedrali Rotomagensi …. ….mostrat ex eo quod non petitum libentius est oblatum. En h.24, por mano 
del s.XV, notas <De obsecrationibus>: ilegibles las primeras líneas. 
Pos. f.137rb, por manos del sig.XV: Iste liber est fratris Petri Meruli (forsan) ordinis predicatorum. / Iste liber est fratris Martini Cordubensis 
emptus (non legitur) anno mº ccccº xvº preci duroum scutatorum (sic) cum tribus r. / Iste liber est fratris Arnaldi (forsan); f.137v: Hic liber est 
Iohanis … (non legitur) actis invtervenientibus liberum esse constituimus. Domine Ihesu Christe, rex glorie, libera animas sic. 







reunido ya a finales 
del s.XV.  
a)f.1-26: s.XIV-
XV. b) f.27-62: s.XV 
c) (f.63-69). S.XIV 
1. <Philippus Elephantis>: Mathematica. 2.f.27ra-49va Petrus de Alliaco: Tractatus de anima. 3. <Quaestio utrum sit necessarium universalia 
esse res extra anima.>. 4.<Triginta regulare de praedicatis et modis praedicandi> 5. <Concordia dictorum Thomae Aquinatis>. 6.<Thomas 
Aquinus (atr.) vel thomas de Sutton (atr): Concordia librorum Thomae> 
[Olim: Bart. 83; Pal. VII-B-3, 2-I-4, 1131] 
BUS,  Ms.2085 
 
121 S.XV Berardus de  Brolio: Scripta supra librum De animalibus Aristotelis. 
(Colofón: f.128rb: Expliciunt scripta supra librum De animalibus Aristotelis edita a magistro Berardo de Brolio, canonico Claramon. Deo 
gratias. 
[Olim: Bart.184; Pal. VII-F-2, 2-D-1, 247] 
BUS,  Ms.2464 
 
122 S.XIV Aegidus Romanus O.E.S.A.:1. Sententia super librum Physicorum.2. Aegidius Romanus: Sententia super librum de bona fortuna. 
[Olim: Bart.92; Pal.VII-E-2, 2-e-2, 373] [Lohr 1967: 330 y 334] 
BUS,  Ms.2535 
 
123 1452 Aegidius Romanus O.E.S.A.: Sententia super librum Rethoricorum. 
Olim: Bart.92; Pal. VII-E-2, 2-e-2, 374 
BUS,  Ms.2536 
 
124 S.XV 1.Albertus Magnus O.P.: De morte et vita. 2.<Albertus Magnus>: De spiritu et respiratione. 3. Albertus Magnus: De sensu et sensatu. 4. 
Albertus Magnus: De memoria et reminiscentia. 5. Albertus Magnus: De intellectu et intelligibili liber primus. 6.Albertus Magnus: De motibus 
animalium. 7. Albertus Magnus: De causis proprietarum elementorum. 8. Albertus Magnus: De intellectu et intelligibili liber secundus. 9. 
<Albertus Magnus>: De caelo et mundo.  
[Olim: Bart.114; Pal. VII-E-4, 2-C-4, 185] 
BUS,  Ms.1786 
 
125 S.XIV Albertus Magnus O.P.: Physica.  
[Pos. f.103v, junto a otras pruebas de pluma, en margen sup.: Istud comentum Alberti super libro physicorum est Willi<elmi>] 
[Olim: Bart.114; Pal. VII-E-2, 2-e-2, 386] 
BUS,  Ms.1827 
 
126 S.XIV Francisco Sánchez de las Brozas: <Opera varia>  
(De generatione et corruptione, Metafísica) 
 
[En f.227v frimas de Antonio Vega y Jusepe Sánchez] 
[Olim: Cuenca; Pal. VII-A-6, 2-J-5, 1350] 
 
 





127 Códice facticio. 
a)f.2-87: s.XIV. 
b.f.88-150: s.XIV 
1.f.2ra-87va. <Adam Bocfeldius O.F.M.>: Sententia super Methaphysicam <novam>. 2.f.88ra-121vb Petrus de Alvernia: Expositio super 
libro de somno et vigilia. 3.f.121v-128vb Petrus de Alvernia: Expositio super libro de iuventute et senectute. 4.128vb-139va Petrus de Alvernia: 
Expositio super libro de respiratione. 4.140ra-146va Thomas Aquinus O.P.: <Sententia super> libro de memoria et reminiscentia 
[Olim: Bart. 230; Pa. VII-J-4, 2-e-5, 471] [Lohr 1967: 318 y Lohr 2010: 72]  
BUS,  Ms.2363 
 
128 S.XV GERALDVS ODONOS O.F.M.: <Sententia et expositio cum quaestionibus super librum Ethicorum> 
[Olim: Bart. 174; Pal. VII-Y-4,2-N-8, 2987] 
BUS,  Ms.1869 
 
129 S.XIV-XV THOMAS AQVNUS O.P.: Sententia in librum Ethicorum 
[Pos. En Sancti Thomae de Aquino Opera Omnia, XLVII, 1, Roma 1969, p.12, apoyándose en las notas de f.1r y 85v, se plantea la hipótesis 
de que este ms. haya estado en poder de Carlos, príncipe de Viana, antes de pertenecer al Colegio Mayor de San Bartolomé. Bibl. BELTRÁN DE 
HEREDIA, «Manuscritos de Santo Tomás», 201; Sancti Thomae de Aquino Opera Omnia, XLVII, 1, Roma 1969, p.12, 270, 272] 
[Olim: Bart. 67; Pal.VII-F-2, 2-I-3, 1090] 




A) f.1-27: Latín y 
castellano, s. XV 
B) (f.28-58) 
Latín, s. XIV-XV 
1.-f.1r-26r: <BULAS DE LA UNIVERSIDAD DE SALAMANCA> 2.-f.26r-26bisv: Sentencia del arzobispo de Toledo, Alonso Carrillo 
condenando la doctrina de Pedro Martínez de Osma. Alcalá de Henares, <23 de mayo de 1479>. 3.-f.28r-57r PETRVS DE CORVEHEDA: Brevis 
compilatio super librum Ethicorum 4.-f.57v-58r THOMAS AQVINUS O.P.: Expositio super librum Ethicorum (com. a Omnis aars et omnis 
doctrina) 
[Olim: Bart. 235; Pal. VII-C-4, 2-M-4, 1852] 




131 S.XV (segunda 
mitad) 
PEDRO DE OSMA: <Commentaria in Ethicorum Aristotelis libros> 
Papel y perg., […], papel […] letra gótica cursiva con rasgos de bastarda; enc. pasta española, tej.: LEONARDI VERSIO LIB. ETHICOR. 2.  
en f. 1r inicial decorada en tintas de colores y oro; media orla con motivos vegetales y bolitas de oro, que acaba en el centro del margen inf. 
con el escudo de Diego de Anaya sostenido por un animal fantástico. 
[Olim: Bart. 170; Pal. VII-E-2, <2-e-2>, 381] 





unido ya a finales del 
s.XV. a)1-192: 1461 
(cf.f.192r); b) 193-
382. 
1.1r-192v paulus Venetus O.E.S.A.: Expositio in libros Posteriorum Aristotelis. 2.Quaestiones super Porphyrium3. Quaestiones 
Praedicamentorum. 4. Quaestiones Perihermenias.5. Quaesstiones Sex principiorum.6.Quaestiones Divisionum Boethii.7.Quaestiones de 
Posterioribus.8.Quaestiones Topicorum secundum lecturam Geraldi de Cellis. 9. Quaestiones Elenchorum.10. Quaestio utrum inter contradictoria 
sit dare medium per participationem.11. Quaestiones super libros Priorum.  











reunido ya a finales 






(…) 7. 137v-138v, 142r-297v <Iohannes Buridanus>: Quaestiones super libros Metaphysicae 
 
h.1, fragmento de un ms. litúrgico del s.XV (el mismo que en Ms. 2340, h.1), con espacios para notación musical: Sanctorum meritis gaudia 
pangamus… 
En h.1v del final, escudo de Castilla y León coloreado en rojo, con la inscripción: Alfonsus Dei gracia rex Castelle et Legiois (sic). Por mano 
del s. XV: Paulus de Vene. super li.post.; glo.super Porphi.; glosa super predicamentis; super periher.; super sex principiis; questiones super 
divisiones Boecii; glosa super poste.; super thopi.; super thopi. (sic); super elenchis; super prio. 
[Olim: Bart. 266; Pal. VII-H-5, 2-H-5, 965] 
BUS,  Mss. 1882, 7 
 
134 S.XIV-XV f.2vb, fragmetno: <In Aristotelis Meteora (lib. I, cap.3-4)>. Albertus Magnus: Metaphysica.  
[Olim: Bart. 114; Pal. VII-E-1, 2-D-1, 238] 
BUS,  Ms. 2179 
 
135 S.XIV 1.Humbertus de Prulliaco O.Cist.: <Sententia super librum Metaphysicae>. 2. Quaestiones super Parva naturalia 
[Olim: Bart. 171; Pal. <VII-Y-1> , 2-K-2, 1420] 
BUS,  Ms.2207 
 
136 S.XV 13. Pedro de Osma: Breve compendium super sex libris Metaphysicae Aristotelis (lib. VII-XII) 
[Olim: Bart. 69; Pal. VII-G-3, 2-I-2, 1066] 
BUS,  Ms.2257, 13 
 
137 S.XIII-XIV Albertus Magnus O.P.: Meteora 
[Olim: Bart.114; Pal. VII-E-3, 2-C-3, 141] 
BUS,  Ms.1912 
 
138 S.XV 8. Leonardo Bruni: Comentum Yconomice (incompl.) 
[Olim: Bart.190; Pal. VII-J-2, 2-N-3, 2007] 
BUS,  Ms.2265,8 
 
139 S.XIV 1.Antonius Andreas <Scotus> O.F.M.: Scriptum super librum Porphyrii. 2. Antonius Andreas <Scotus>: Scriptum librum Praedicamentorum. 
3. Antonius Andreas <Scotus>: Scriptum super librum Perihermenias.4. Antonius Andreas <Scotus>: Scriptum super librum sex principiorum. 5. 
Antonius Andreas <Scotus>: Scriptum super librum Divisionum Boethii.  
[Olim: Bart.293; Pal. VII-C-5, 2-e-5, 467] 
BUS,  Ms.2340 
 
140 S.XIV 1.Gualterus de Uxbrigge: Quaestiones super librum Physicorum. 2.Aegidius Romanus (?) (atr. Thomas de Sutton O.P.): De pluralitate 
formarum. 3. <Gualterus Burlaeus: Quaestio Utrum contradictio sit maxima oppositio>. 4. Gualterus Burlaeus: <Tractatus primus de formis 
accidentalibus.> 5. Iordanus Nemorarius: Liber de ponderibus. 6. <Gualterus Burlaeus: Tractatus secundus de formis accidentalibus>7. 
<Gualterus Burlaeus: De primo et ultimo instanti> 
[Olim: Arz. 89: Pal. VII-Y-6, 2-M-7, 1959] 
 




141 S.XV 1.Thomas Aquinus O.P.: In Politicam Aristotelis (lib. I-II) 2. <Petrus de Alvernia: In Politicam Aristotelis (lib. III-VIII> 
[Olim: Bart. 69; Pal. VII-G-3, 2-I-3, 1089]  
[Lohr 2010: 75] 
BUS,  Ms.2258 
 
JUAN DE SEGOVIA (ca. 1400) 
 
142  Sequuntur libri aliarum scienciarum theologie famulancium: 




143  Albertus Magnus super libro Priorum in magno uolumine de marca maiori, sed littera laicali super hoc analecticorum ac triplici philosophia 
naturali. Mathematica et Methaphisica sed et super ista habunde duodecim libris complectis. 
[Asiento 80] 
 
144  Liber Ethicorum Aristotelis secundum tres translaciones et in principio comentum Francisci de Mediolanis; quamuis non sermonis exponentis 
aperientis tamen textus intencionem. Item yconomica existimata Aristotelis et Liber de Bona Fortuna.  
[Por el n.61 de la donación sabemos que Juan de Segovia da el nombre de translatio nova de la Etica de Aristóteles a la del Aretino (cf. nota 
157 al texto). Antiqua suele llamarse la versión de Roberto Grosseteste. Sobre la translatio media hay diversas posibilidades: o la de Grosseteste 
revisada por Moerbeke, o la de Juan Argyropulos. Sobre la terminología aplicada a la Metafísica, f.nota 220 al texto. que Juan de Segovia alude a 
las versiones antiqua, media y nova con la expresión secundum tres translationes, parece lógico. La determinación de cuál es cada una de ellas, 
como en el caso de la Metafísica, sólo es posible a posteriori, es decir, con la constatación de los textos usados por Segovia en sus obras. 
(Hernández Montes 1984: 83) 
[Asiento 82] 
 
145  Omnes Textus, preter libros Ethice, Aristotelis, de Philosophia morali, videlicet: Politicae, Magnorum Moralium, Rethoricorum et 
Yconomicorum, poeticorum, et in eo Tulios et Paradoxie [nota 227-Paradoxae Stoicorum de Marco Tulio Cicerón] et Boetius de Disciplina 
scolarium [nota. 228: Pseudo-Boecio. De disciplina scolarium 
[Asiento 83] 
 
INCUNABLES Universidad de Salamanca 
(Riesco Bravo 1949) 
146 7 nov. 1494 
Venetiis. –
Johannes et 
San Alberto Magno, De anima libri III. –De intelectu et intelligibili libri II 
 










San Alberto Magno, Liber de caelo et mundo.  
 
BUS,  BG/I. 263(4)   





San Alberto Magno, De generatione et corruptione 
 
BUS,  BG/I. 263(3)   





San Alberto Magno, De meteoris libri IV 
 
BUS,  BG/I. 263(2)   





Albertus de Saxonia, Quaestiones in libros Aristotelis de coelo et mundo 
 
BUS,  BG/I. 47(2)   













Aristoteles, Opera (Graece) 
 
BUS,  
BG/I. 102  Pt. 
1   BG/I. 103  Pt. 
2   BG/I. 104  Pt. 
 466 
 
3   BG/I. 105  Pt. 4, 1 
(hasta p. 226)  BG/I. 
106  Pt. 4, 2 BG/I. 
107  Pt. 5   BG/I. 97  Pt. 
1   BG/I. 98  Pt. 2   BG/I. 




Johannes de Colonia 
et Johannes Manthen 
de Gherretzen, socii 
Aristoteles, De animalibus, Theodoro Gaza, interprete 
 
BUS,  BG/I. 96  
Salamanca, 
Bfilología,  L/Cl 875 
ARIST his  
154 22 Oct. 1491 
Venetiis. 
Johannes de Forlivio 
et Gregorius, gratres 
Aristoteles, Metheorum libri IV, cum commentariis Gaietani de Thienis. Eiusdem Gaietani tractatus de reactione, intensione et remissione 
formarum.  
 




Aristoteles, Epistolae diversorum philosophorum oratorum BUS,   BG/I. 288   
BUS,  BG/I. 289   
156 16 octubre 1486 
Vicentiae. 
Henricus de Sancto 
Urso 
Aristoteles, Expositio Gaietani de Thienis super libros Aristotelis de anima. –Quaestiones disputatae de sensu agente et intellectu. –Expositio 
Johannis de Gandavo super libro Aristotelis de substantia orbis, cum quaestionibus super eodem libro 
 
BUS,  BG/I. 271   
157 1 diciembre 1482 
Bolonia : 
Johannes Valbeck de 
Nördlingen y 
Henricus de Harlem 












Leonardus Hutz et 
Lupus Sanz. - 
Thomas Bricot, Textus abbreviatus Logicae Aristotelis, castigatus per Ferdinandum de Prexano. 
 
BUS,  BG/I. 267(1)   
159 18 julio 1476 
Paduae. Thomas 
de Asula, et Bonus de 
Frantia 
Gualtherus Burlaeus, Expositio in VIII libros Aristotelis de physico auditu BUS,  BG/I. 205   
160 11 mayo 1497 
Venetiis. Ottinus 
Papiensis 
Gualtherus Burlaeus, Super artem veterem Porhyrii et Aristotelis 
 
BUS,  BG/I. 311(3)   





Aegidius Columna, Expositio supra libros elenchorum Aristotelis. –Quaestio defensiva opinionis de medio demonstrationis.  
 
BUS,  BG/I. 109(1)   
BUS,  BG/I. 110(2)   
162 23 diciembre 
1499 




Aegidius Romanus, In quosdam Aristotelis Metaphysicorum libros quaestiones 






BUS,  BG/I. 15(2)   
BUS,  BG/I. 113(3)   
163 25 septiembre 
1500 
Venetiis. Simon 
de Luere expensis 
Andreae Torresani 







BUS, BG/I. 108(1)   
 468 
 




Aegidius Columna, Commentaria in octo libros physicorum Aristotelis 
 
BUS,  BG/I. 111   
165 18 mayo1500 
Venetiis. Simon 
de Luere sumptibus 
Andreae Torresani de 
Asula 
Aegidius Columna, Expositio super libros posteriorum Aristotelis cum textu eiusdem 
 
BUS,  BG/I. 108(1)   




Aegidius Columna, Quaestiones metaphysicales in nonnullos libros Aristotelis 
 
BUS, BG/I. 15(2)   
BUS,  BG/I. 113(3)   
167 24 sepbiembre 
1500 
Venecia: Simon 
de Luere: impens. 
Andreae Torresani 
Aegidius Romanus In Aristotelis de sophisticis elenchis commentum / Aegidius Romanus. Quaestio de medio demonstrationis defensiva 
opinionis Aegidii Romani / Augustinus de Meschiatis 
BUS, BG/I. 114(3)   
168 9 julio 1498 
Venetiis. Simon 
Bevilaqua 
Aegidius Columna, De regimine principum 
 
BUS,  BG/I. 112(1) 
169 20 octubre 1494 
Sevilla. Meynardo 
Ungut y S. Polono. - 





BUS,  BG/I. 136 
BUS,  BG/I. 131   
170 28 sept 1496 
Venetiis. Otinus 
Papiensis. 
Dominicus de Flandria, Quaestiones in commentaria divi Thomae Aquinatis super libris posteriorum analyticorum Aristotelis.  
Opusculum fallaciarum divi thomae cum quaestionibus Dominici de Flandria 
 
 
BUS,  BG/I. 334(2)   
 469 
 
171 20 Aug. 1499 






Dominicus de Flandria, Quaestiones in XII libros Metaphysicae Aristoteli 
 
BUS, BG/I. 247 
BUS,  BG/I. 329(1)   





Gratia Dei Asculanus Co[m]mentaria Gratiadei esculani ordinis predicator[um] in tota[m] artem veterem Aristotelis BUS,  BG/I. 35(3)   




Johannes Magister de Magistris Quaestiones super tota philosophia naturali cum explanatione textus Aristotelis secundum mentem Scoti BUS,  BG/I. 375(2)   




Johannes de Magistris, Quaestiones super tota philosophia naturali, cum explanatione textus Aristotelis ad mentem Scoti 
 
BUS,  BG/I. 374   










BUS,  BG/I. 126(2)   




Apollinaris Offredus, Expositio in libros Aristotelis de anima. –Quaestiones subtilissimae eiusdem super eosdem libros 
 
BUS,  BG/I. 22(1) 
 470 
 





Paulo Veneto, Expositio in analytica posteriora Aristotelis 
 
BUS, BG/I. 311(2)   
BUS,  BG/I. 108(2)   




Paulo Veneto, Expositio in libros Posteriorum Aristotelis 
 
BUS,  BG/I. 39(1)   




Paulo Veneto, Expositio in libros Posteriorum Aristotelis 
 
BUS,  BG/I. 275   
180 S.i. 1496 
Salmanticae. 
Pedro de Osma, Commentarii in libros Ethicorum Aristotelis, correcti per Magistrum de Roa 
 
BUS,  BG/I. 309  
BUS,  BG/I. 310      
181 20 nov 1497 
Salmanticae. –
S.i. 
Petrus de Alvernia, Expositio super IV libris meteorum Aristotelis 
[Lohr 2010: 70-71] 
 
BUS,  BG/I. 248     
182 Ca. 1476-1477 
[Venecia] : 
Vindelinus de Spira 
Juan Duns Escoto, Beato, Quaestiones selectae abbreviatae et ordinatae per alphabetum super quattuor libris Sententiarum Quodlibetisque 
Metaphysicae et De Anima  
BUS,  BG/I. 304   
183 3 octubre 1499 
Venecia: 
[Johannes Hamman] 









BUS, BG/I. 300(4)   
 471 
 
184 5 enero 1492-
1493 
Venecia : 
Giovanni y Gregorio 
De Gregori 
Juan Duns Escoto, Beato, Quaestiones in Universalia Porphyrii ; Quaestiones in Aristotelis Praedicamenta ; Quaestiones in Aristotelis libros 
De interpretatione (lib. I) / Johannes Duns Scotus. Quaestiones in Gilberti Porretani Librum sex principiorum / Antonius Andreae. Super 
quaestionibus Scoti de Universalibus / Johannes Baco 
BUS,  BG/I. 311(1)   
185 20 agosto 1499 
Venetiis. 
Johannes Hertzog, 
expensis Andreae de 
Ansula 
Juan Duns Escoto, Beato, Quaestiones in metaphysicam Aristotelis. –De primo rerum principio et Theoremata.  
 
BUS,  BG/I. 300(3)   
186 26 julio 1477 
Florencia: Nicolaus 
Laurentii 
Vargas y Toledo, Alfonso de 
 Quaestiones super libris De anima Aristotelis 
BUS,  BG/I. 159(2)   
187 18 dec. 1478 
Barcinonae. –
Petrus Brunus et 
Nicolaus Spindeler 
Sanctus Thomas Aquinas, Commentaria in libros politicorum Aristotelis, absoluta a Petro Alverniense et enmendata a Johanne Ferrario 
 
BUS,  BG/I. 18   
188 31 oct 1500 
Venetiis. Simón 
de Luere, impensis 
Andreae Torresani 
Sanctus Thomas Aquinas, Commentaria in libros politicorum Aristotelis cum textu, interprete Leonardo Aretino 
 
BUS,  BG/I. 16(2)   
189 16 mayo 1494 
[Colonia: Heinrich 
Quentell] 
Johannes Versor, Positiones circa libros Aristotelis physicorum et de anima 
 
BUS,  BG/I. 54(2)   
190 4 agosto 1497 
Colonia: Heinrich 
Quentell 












Johannes Versor, Quaestiones super libros Ethicorum Aristotelis. 
 




Johannes Versor, Quaestiones super metaphysicam Aristotelis, cum textu.  
 
BUS, BG/I. 54(3)   
193 1489, [Lyon]: 
Johann Trechsel 
Quaestiones super libros Philosophiae naturalis Aristotelis BUS, BG/I. 373   
194 23 julio 1497 
Colonia: Heinrich 
Quentell 
Johannes Versor, Super omnes libros novae logicae. –Quaestiones super tractatu de ente et essentia S. Thomae Aquinatis 
 
BUS,  BG/I. 138(1)   
195 c.1493 Johannes Versor, Quaestiones super libros de generatione et corruptione et Metheorum Aristotelis, cum textu. 
Sin i.t. (Coloniae? –Henricus Quentell?) 
BUS,  BG/I. 54(1)   
196 [ca. 1498] [Lyon 
: [s.i.], impens. Jacobi 
Maillet,  
Pierre Tartaret, Expositio super textu logices Aristotelis BUS,  BG/I. 388(2)   










BUS,  BG/I. 388(3)   
SEVILLA 
Biblioteca capitular 
(Guillén Torralba 1990) 
198 20 junio 1437 Alberto Magno, Santo 
 
Sentencia supra librum Politicorum fratris Alberti ordinis fratrum predicatorum 
 
Contiene: I. Incipit Sentencia supra librum Politicorum fratris Alberti ordinis fratrum predicatorum (h. 1 r.-188 v.). Inc.: Ptolomeus in Almagesti 
dicit quod non est mortuus (h. 1 r.). II. [Compendium moralis philosophiae / Johannes Krosbein] (h. 192 r.-224 v.). 1. Compilatio super Ethicam 
SE-CAT Capitular 




(h. 192 r.-208 r.). Inc.: Omnis ars et disciplina et operatio et electio appetit quoddam bonum (h. 192 r.). 2. Incipit Liber Yconomicorum (h. 208 r.-
209 v.). Inc.: Yconomina [i.e. Oeconomica] docet regimen familie sive domus (h. 208 r.). 3. Liber Politicorum (h. 209 v.-222 r.). a) [Texto] (h. 
209 v.-221 r.). Inc.: Quoniam omnis communitas hominum ordinatur ad bonum hominum (h. 209 v.). b) [Tabula] (h. 221 r.-222 r.). 4. Liber de 
bona fortuna (h. 222 r.-223 r.). Inc.: Quoniam post sermonem de felicitate congruum est dicere de fortuna (h. 222 r.). 5. [Capitula librorum 
Ethicorum] (h. 223 r.-224 v.). Inc.: Capitulum primum, quod omnia bonum appetunt (h. 223 r.) 
 
[En h. 188 v. `Explicit Politica fratris Alberti ordinis fratrum predicatorum quondam episcopi Ratisponensis finita et completa in Basilea vigente 
Concilio Generali per manus Iohannis Zelle, presbiteri Tornacensis diocesis, in artibus magistri, sub anno domini millesimo quadringentesimo 
tricesimo septimo, vicesima mensi Iunii. Laus Deo´] 
    
199 1488 Alberto Magno, Santo 
Contiene: 1. Clarissimi philosophi Alberti Magni almi predicatorum ordinis episcopi Ratisponensis liber De anima... (h. 1 r.-89 v.) 
(incompleto por el final). Inc.: Omnibus que de corpore mobili et de mobili secundum locum dicenda erant expeditis (h. 1 r.). 2. De intellectu et 
intelligibili (h. 96 r.-106 v.) (incompleto por el comienzo). 3. De sensu et sensato (h. 108 r.-135 v.) (incompleto por el comienzo). 4. De memoria 
et reminiscentia (h. 136 r.-138 v.) (incompleto por el comienzo y por el final). 5. De sompno et vigilia (h. 147 r.-161 v.) (incompleto por el 
comienzo y por el final). 6. De spiritu et respiratione (h. 163 r.-171 r.) (incompleto por el comienzo). 7. Liber Metheorum editus ab Alberto (178 
r.-248v.) (incompleto por el comienzo) 
[En h. 258 v. `Hoc volumen comparavit Raphael de Marcatellis Dei Gratia Episcopus Rosensis Abbat Sancti Bavonis iusta Gandauum Anno 
Domini 1488´] 
* SE-CAT. -- 
Capitular. -- Sign. top.: 
56-6-19. -- Olim: RRR-
400-6, 82-7-14.  
200 S. XV Aristóteles, (Seudo) 
Aristotelis Problemata per species collecta a Georgio Trapezuntio. 
Contiene: 1. Tabula Problematum Aristotelis secundum ordinem quem ipse particulis attribuit et tam vetusque Georgij Trapezuntij traductio 
servavit. Hec est (h. 3 r.-v.). 2. Aristotelis Probleumata per species collecta a Georgio Trapezuntio traducta... (h. 5 r.-132 v.). Inc.: Quamobrem 
magni excessus inductivi egrotationum sunt (h. 5 r.). 3. Incipiunt Problemata Alberti per ordinem (h. 133 r.-141 r.). Inc.: Quare aque puteorum 
hyemali tempore sunt calidiores (h. 133 r.). 4. Ad dominum Alfonsum regem Aragonum et utriusque Sicilie. Georgij Trapezuntij In perversionem 
Problematum Aristotelis a quodam Theodoro Gage [Gaza] editam et problematice philosophie protectio (h. 142 r.-183 v.). a) [Prologus] (h. 142 r.-
143 r.). Inc.: Platonem et scripsisse et dicere solitum accepimus felices (h. 142 r.). b) [Texto] (h. 143 r.-183 v.). Inc.: Saepenumero ipse mecum 









201 S. XV Alberto Magno, Santo 







Capitular. -- Sign. top.: 
56-2-18. -- Olim: Z-136-
23, 82-1-11. 
202 1496 Pedro de Osma 
[Commentaria in Aristotelis Ethicam ad Nicomachum] 
[Explicit liber Ethicoru[m] cu[m] co[m]mento magistri osmensis / correctu[m] p[er] reuerendum magistru[m] de Roa cathedratico in studio 
Salma[n]tino]-- Impressum Salmantice : [Typographus Nebrissensis "Gramatica"] 
SE-CAT . -- 
Capitular . -- Sign. top.: 
81-1-2-- Olim: 60-2-2 
203  Aristóteles 
[Ethica ad Nicomachum. Latín] 
Ethice Leonardi- 
Contiene: 1. [Falta probablemente la dedicatoria: Ad Martinum papam quinto prefatio]. 2. [Leonardi Aretini prefatio in nova interpretatione 
Aristotelis Ethicorum] (h. 1 r.-4 r.). Inc.: (falto de la primera h.) ... Aristotelem et dicendi artem cum sapientia (h. 1 r.). 3. Ethice Leonardi (h. 4 r.-
120 v.). Inc.: Omnis ars omnisque doctrina similiter autem et actus et electio (h. 4 r.). 
SE-CAT Capitular 
Sign. top.: 58-1-30 Olim: 
Z-137-39, 84-1-13 R. 
17149 
204 S. XIV Aristóteles 
[Opera / Aristoteles] 
Contiene: 1. [Physica] (h. 1 r.-63 r.). Inc.: Quoniam intelligere et scire contingit circa omnes scientias quarum sunt principia (h. 1 r.). 2. 
[Metaphysica nova / Michael Scotus, trad.] (h. 63 r.-124 r.). Inc.: Consideratio quidem in ueritate difficilis est uno modo et facilis alio (h. 63 r.). 3. 
[Metaphysica vetus. Lib. I, c. 1-3 / Gulielmus de Moerbeke, trad.] (h. 124 v.-126 r.). Inc.: Omnes homines natura scire desiderant signum autem 
sensuum dilectio (h. 124 v.). 4. [De differentia spiritus et animae / Costa ben Luca / Johannes Hispalensis, trad.] (h. 126 v.-132 r.). [Prologus] (h. 
126 v.). Inc.: Interrogasti me honoret te Deus de differentia que est inter spiritum et animam (h. 126 v.). [Texto] (h. 126 v.-132 r.). Inc.: Spiritus 
est quoddam corpus subtile (h. 126 v.). 5. Liber de causis / [Pseudo-Aristoteles ; cum commento Avicennae ; Gerardus Cremonensis, trad.] (h. 132 
r.-140 v.). Inc. (texto): Omnis causa primaria plus est influens supra causatum suum quam causa uniuersalis secunda (h. 132 r.). Inc. (glosa): Cum 
ergo remouet causa uniuersalis secunda uirtutem suam a re (132 r.). 6. Liber de celo et mundo / [Gerardus Cremonensis, trad.] (h. 141 r.-188 v.). 
Inc.: Summa et [i.e. Summa cognitionis] nature et scientie ipsam signantis (sic) in corporibus existit (h. 141 r.). 7. Liber de generatione et 
corruptione / [Henricus Aristippus, trad.] (h. 189.-206 v.). Inc.: De generatione et corruptione et de natura corruptorum et generatorum (h. 141 r.). 
8. Liber quartus Metheororum / [Gerardus Cremonensis] (h. 207 r.-236 v.). Inc.: Postquam rememoratio nostra de rebus naturalibus primis (h. 207 
r.). 9. [De vegetabilibus / Pseudo-Aristoteles ; Nicolaus Damascenus ; Alfredus Anglicus Sareshalensis, trad.]. Liber de uegetabilibus et plantis (h. 
SE-CAT. -- 
Capitular. -- 56-1-27. -- 
Olim: Z-137-7, 81-7-7 . 
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237 r.-247 v.). [Prologus] (h. 237 r.). Inc.: Tria [enim ut ait] Empedocles in tota rerum uarietate precipue excellentissimum diuine (h. 237 r.). 
[Texto] (h. 237 r.-247 v.). Inc.: Vita in animalibus et plantis inuenta est in animalibus manifesta (237 r.). 10. Liber de anima (h. 249 r.-270 v.). 
Inc.: Bonorum notitiam opinantes magis autem alteram altera (h. 249 r.). 11. Incipit liber de sensu et sensato (h. 271 r.-278 v.). Inc.: Quoniam 
autem de anima secundum ipsam determinatum est et de uirtute (h. 171 r.). 12. Incipit liber de memoria et reminiscentia (h. 279 r.-281 r.). Inc.: 
Reliquorum autem primum considerandum est de memoria et memorari (h. 279 r.). 13. [De longitudine et brevitate vitae / Iacobus Venetus, trad.]. 
Incipit liber de morte et uita (h. 281 v.-283 r.). Inc.: De eo autem quod est alia quidem longe uite alia uero breuis (13). 14. Incipit liber de sompno 
et uigilia (h. 283 r.-290 r.). Inc.: De sompno autem et uigilia considerandum est quid sint et utrum sint propia anime (h. 283 r.) 









Aristóteles. Opera omnia cum comento Averrois 
 
Contiene: Parte I: Physica -- Parte II: De caelo et mundo ; De generatione et corruptione ; De anima ; De sensu et sensibilis ; De memoria et 
reminiscentia ; De somno et vigilia ; De longitudine et brevitate vitae ; Meteorologica. De substantia orbis / Auerroes -- Parte III: Metaphysica -- 






Capitular. -- Sign. top.: 
62-8-1/2.-- Olim: HH-
182-5/6, JJ-191-3/4, 46-
2-1/2 . -- R. 3351 
206 S. XIII-XIV Eustratius, Arzobispo de Nicea 
Aristotelis moralium ad Nichomacum 
I. Eustachii Metropolitani Nike Enarratio primum [-X] Aristotelis moralium ad Nichomacum (h. 1 r.-93 r.). 1. [Prólogo] (h. 1 r.-v.). Inc.: 
Philosophia in duas partes diuisa dico autem in theoricam et practicam circa utrasque (h. 1 r.). 2. Aristotilis Moralium ad Nichomacum (h. 1 v.-93 
r.). Inc.: Consuete Aristotelis universale preordinat et in presenti doctrina. Plerumque enim (h. 1 v.). II. Incipit Liber de vita Aristotilis / 
[Ammonius] (h. 93 v.-94 v.). Inc.: Aristoteles philosophus de gente quidem fuit Macedo de patria (h. 93 v.). III. Incipit Liber de breuitate et 
longitudine uite / [Aristoteles] (h. 94 v.-95 v.). Inc.: De eo autem quod est hec quidem esse longe uite animalium hec autem breuis (h. 94 v.). IV. 
[De morte sive De pomo / Aristóteles (Seudo)] (h. 95 v.-98 v.). 1. Hic incipit prologus... De morte Aristotelis sive de pomo (h. 95 v.-96 r.). Inc.: 
Cum homo creaturarum dignissima similitudo sit (h. 95 v.). 2. Incipit Liber de morte Aristotilis (h. 96 r.-98 v.). Inc.: Cum clausa esset via veritatis 
sapientibus (h. 96 r.). V. Incipit Liber de intelligentia Aristotilis (h. 98 v.-100 r.). Inc.: Cum rerum quidem omnium esse secundum primum est 
diversumque (h. 98 v.). VI. Incipit Phisonomia Aristotilis (h. 100 r.-104 r.). Inc.: Quoniam anime autem et sequntur corpora et ipse secum se ipsas 
non sunt impassibiles (h. 100 r.) 
SE-CAT. -- 
Capitular. -- Sign. top.: 
56-2-12. -- Olim: Z-136-
14, 82-1-5. -- 
207 S. XV François de Meyronnes (O.F.M.) 
[Passus super Universalia] 
Liber Porffirij / editus a venerabile doctore fratre Francisco de Mayronis. Incipit liber Praedicamentorum editus ab eodem doctore- 
 SE-CAT . -- 





Contiene: 1. [Passus super Universalia / Franciscus de Meyronnes]. Liber Porffirij editus a venerabile doctore fratre Francisco de Mayronis (h. 
1 r.-25 r.). Inc.: Arma militie nostre non corporalia sunt sed potentia Deo ad destructiones (h. 1 r.). 2. [Passus super Praedicamentorum / 
Franciscus de Meyronnes]. Incipit Liber Praedicamentorum editus ab eodem doctore (h. 25 r.-62 v.). Inc.: Secundo ocurrit liber Predicamentorum 
Aristotelis in cuius exordio. Primus passus est quod equiuoca dicuntur (h. 25 v.). 3. [Tabula] (h. 63 v.-65 v.). 4. Incipit liber Boecij De unitate et 
uno (incompleto) (h. 66 v.-67 r.). Inc.: Unitas est qua unaquaque res una dicitur et siue sit simplex siue composita (h. 66 v.). 5. Inc.: Notandum 
iuxta tradicionem santorum patrum (h. 68 r.-72 r.) 
 












* SE-CAT. -- 
Capitular. -- Sign. top.: 
62-8-1/2 
209  4 abril 1482 
Venetiis: 
Philippus Petri, Pridie 
Non. Apr. 
Opera (latine). [Con] Averroes: De substantia orbis.  SE-CAT. -- 
Colombina. -- Sign. top.: 
9-1-7 
LEÓN.  
Real Colegiata de San Isidoro 
(Pérez Llamazares 1923) 
210 S. XV Pablo Veneto, Exposición de Aristóteles. Ms. en papel, con encuadernación de cartón y cuero labrado, con figuras de aves y animales, 
lujosísima; conserva 121 folios, pues le faltan varios al fin, dos al principio y dos al medio; tiene primorosas iniciales polícromas y contiene la 
exposición de Aristóteles por el agustino “Paulus de Veneciis”, y en el folio 37 el nombre de otro agustino que copió este códice el año 1443; 
mide 0,28 x 0,22 
León, Real Colegiata 
de San Isidoro, Ms. L 
211 S.XV Aristóteles explicado 
Manuscrito en papel, 360 folios, forro de pergamino, 0,22 x 0,16, con la exposición de Aristóteles, en el Colegio de la Compañía de Jesús de 
la ciudad de León, hecha por el P. Juan de Sigüenza, durante los años 1579-80, y escrita por un discípulo suyo 
León, Real Colegiata 






212 Pampilonae. Per 
Analdum guillermum 
de brocario. 1496. 
Castrovol (Petrus de)- Commenta super Oeconomicorum et Politicorum libros Aristotelis 
[Asiento 134] 
 
213 Venetiis. Impens. 
Johan. De colonia 
sociisque eius Johan. 
Mauthen de 
Gherretem. 1477 
1. Scotus (Johannes Duns) – Questiones quodlibeticae purgatae per Th. Pauketh 





CARDENAL GIL DE ALBORNOZ- COLEGIO DE ESPAÑOLES EN BOLONIA 
Códices y manuscritos 
(García y García 1972 y Maffei et alii 1992) 
214 XIII 1 (ff.1r-12v) Aristoteles, Physica iuxta versionem Gvlielmi de Moerbeka. 2 (ff.13r-16r) <Aristoteles>, De memoria et reminiscentia iuxta 
versionem Gvlielmi de Moerbeka. 3 (ff.16r-29r) <Pseudo-Aristoteles> De vegetalibus et plantis. 4 (ff.29r-31v) Aristoteles, De longitudine et 
brevitate vitae. 5 (ff.31v-36v) Aristoteles, Motu animalium. 6 (ff.37r-39r) Aristoteles, De iuventute et senectute. 7 (ff.39r-41v) Aristoteles, De 
respiratione. 8 (ff.41v-48v) Aristoteles, De morte et vita. 9 (ff.46v-50v) Aristoteles, De somno et vigilia. 10 (ff.51v-54r) Aristoteles, De insomnis. 
11 (ff.54v-56r) Aristoteles, De divinatione quea fit in somnis 12 (ff.56r-64r) Aristoteles, De progressu animalium. 13 (ff.65r-67v) De bona fortuna 
(estratti dall´Ethica e dai Magna moralia di Aristotele) 14 (ff.67v-79v) <Pseudo-Aristoteles>, Liber de causis. 15 (ff.79v-88v) <Pseudo-
Aristoteles>, De proprietatibus elementorum. 
BUS,  Mss. 161 
 
 
215 S. XIII-XIV 1 (ff.2ra-61rb) Aristoteles, De historiis animalium. 2 (ff.61rb-65rb) Aristoteles, De progressu animalium. 3 (ff.65rb-67vb) Aristoteles, De 
motu animalium. 4 (ff.70ra-81vb) Aristoteles, De partibus animalium. 5 (ff.82ra-99vb) Aristoteles, Problemata 
BUS,  Mss. 162 
 
216 S. XIII 1 (ff.3r-42r) Aristoteles, Liber Ethicorum iuxta versionem Roberti Grosseteste  
 
Bolonia, Real 
Colegio de España,  
Mss.163 
217 S. XIII 1 (ff.1r-64v) Aristoteles, Metaphysica Bolonia, Real 
Colegio de España, Mss. 
164 
218 S. XIII-XIV 1 (ff.2ra-9ra) M.T.Cicero, De amicitia. 2 (ff.9rb-21vb) M.T.Cicero, Rhetorica seu De inventione rhetorica. 3 (ff.22ra-41ra) Aristoteles, 
Politica, iuxta versionem Gvlielmi de Moerbeka 
 
219 S. XV 1 (f.9r) Cantare di Adamo ed Eva. 2 (ff.9v-10r) Oratio capitanei Adriae in adventu episcopi. 3 (f.10rv) Privilegium civilitatis a Pedro de 
Thebaldeschis et aliis Luce de Judice collatum. 4a (ff.10v-11r) <Hippolyta Sfortia>, Oratio coram Pio II pontifice. 4b (f.11r) Pius II PP., responsio 
Bolonia, Real 
Colegio de España, 
 478 
 
ad praecendentem orationem. 5 (ff.11v-12v) Formularium sermonum. 6 (ff.14v-16v) Indulgentiae ecclesiarum Vrbis. 7 (ff.17ra-45vb, 77r-79v) 
Bartholomaeus de Pisis <sev de Sancto Concordio>, Liber documentis antiquorum. 8 (ff.45ra-52va) <Iacobvs de Benevento>, Viridarium 
consolationis . 9 (ff.53ra-69rb) Pseudo-Aristoteles, De regimine dominorum seu Secretum Secretorum, iuxta versionem Philippi Tripolitani 10 
(ff.69va-76ra) Sermones varii. 11 (ff.81ra-106vb) Gvalterius Bvrlaevs, De vita et moribus philosophorum. 12 (ff.117ra-128va) De regimine et 
modis rectorum. 
Mss.138 





Colegio de España, Mss. 
153 
221 S. XIV 1 (ff.3ra-89rb) S. Albertus Magnus, Liber de vegetalibus. 2 (ff.91ra-100ra) S.Thomas de Aquino, Comm. in Librum de causis.3 (ff.101ra-
137rb) <Adam de Bocfeld>, Comm. In librum Meteorologicorum 4 (ff.139ra-150va) S. Albertvs <Magnvs>, Liber de motibus animalium. 5 
(ff.150vb-161rb) S. Albertvs Magnvs, De principiis motus progressivi. 6 (ff.163ra-171va) <Aegidius?> Episcopvs Avrelianensis, Comm. super 
librum de progressu animalium Aristotelis. 7 (ff.173ra-182ra) <Petrvs> de Alvernia, Comm. libri de motibus animalium. [Lohr 1967: 326] 
 
Bolonia, Real 
Colegio de España, 
Mss.159 
222 S. XIII-XIV 1 (ff.1ra-91vb) S.Thomas de Aqvino, In decem libros Ethicorum expositio  Bolonia, Real 
Colegio de España, 
Mss.27 
223 S. XIII-XIV 1 (ff.1ra-59rb) S.Thomas de Aqvino, In libros de anima Aristotelis expositio Bolonia, Real 
Colegio de España, 
Mss.26 
224 XV Gualterus de Burley. Expositio super Artem veterem [Lohr 1968: 175] Bolonia, Real 
Colegio de España, Mss. 
60 
225 XV (1465) Johannes de Janduno. Quaestiones de anima (redacc. II) [Lohr 1970: 212] Bolonia, Real 




226 1492 Albertus de Saxonia, Quaestiones in libros Aristotelis de caelo et mundo. 
Venezia, Boneto Locatello, ed. Ottaviano Scoto, nono Kalendas novembris (24 X) 1492. 2º, got. 
Bolonia, Real 




227 1480 Andreas, Antonius [Antonio Andrés], Scriptum in artem veterem Aristotelis et in Divisiones Boethii.  
Venezia, Ottaviano Scoto, Nono Kalendas Januarii [24 XII] 1480. 2º, got. 
Bolonia, Real 
Colegio de España, 
(H.IV.9)  
228 1489 Aristoteles, Opera [in latino], comm. Averroes. [Con:] Averroes, De substantia orbis; Porphyrius, Isagoge; Gilbertus Porretanus, Sex 
principia. Partes I et II.  
Venezia, Bernardino Stagnino (Bernardinus de Tridino) xv.kal. Marcii [15 II]; pride kal.februarii [31 I]; 14 kal. Marcii [16 II]; sexto idus 
martii [10 III]; Idibus Aprilis [13 IV]; Idibus Maii [15 V]; 31 V; Quarto Kalendas Augusti [29 VII]; Idibus Iulii [15 VII]; Nono Kalendas Iulii [23 
VI]; Nonis Septembribus [5 IX] 1489. 2º, got., ill. 
Bolonia, Real 
Colegio de España, 
(G.II.1-2)  
229 1494 Columna, Aegidius, De regimine principum [in spagnolo]. Sevilla, Meynardo Ungut y Stanislao polono, ed. Conrrado aleman y Melchior 
gurrizo, 20 X 1494. 2º, got. 
Bolonia, Real 
Colegio de España, 
(G.VI.2)  
230 1497 Duns Scotus, Johannes, Quaestiones in Metaphysicam Aristotelis; De primo rerum principio tractatus; Theoremata. [Segue, alle cc. 99 sgg.:] 
Mauritius de Portu Hiberniae, Epitoata.  
Venezia, Boneto Locatello, ed. Ottaviano Scoto, duodecimo Kalendas Decembris [20 XII] 1497. 2º got. 
Bolonia, Real 




Johannes Canonicus [Jean Marbres], Quaestiones super Physicam Aristotelis.  
Venezia, Boneto Locatello, ed. Ottaviano Scoto, septimo Idus februarij [7 II] 1492. 2º.got. 
Bolonia, Real 
Colegio de España, 
(G.III.94)  
CÓRDOBA 
Catedral de Córdoba 
(García y García, Cantelar Rodríguez y  Nieto Cumplido. 1976) 
232 S. XIII ff.1ra-72va Sanctus Thomas de Aquino, In VIII Physicorum Aristotelis Libros commentaria. Córdoba, Catedral,  
MS 63  
233 S. XIII-XIV 1.ff. 1ra-48vb. Aegidius Romanus, Com. in octo Libros Physicorum Aristotelis.  
[ed. Venecia 1502. Esta pieza es del s.XIII. 2. ff49va-228rb. Sanctus Thomas de Aquino, Contra gentiles (lib.1-4) Esta pieza es del s.XIV] 
Córdoba, Catedral,  
MS 69 
234 S. XIII-XIV 1ff.1ra-229va Iacobus de Alexandria, Super XII Libros Metahpysicae. Inc. Sicut dicit Philosophys vi. Ethic. sapientem non solum que ex 
principiis scire set …(…) 
2.ff.231ra-340va Sanctus Thomas de Aquino, Super Metaphysicam. Inc.Sicut docet Philosophus in Politicis suis quando aliqua plura 
ordinantur ad unum, oportet unum esse eorum regulans siue regens et alia regulata (…) 





3. f.340vb Pseudo-Thomas de Aquino, Epistola de malo studenti. 
235 XIV Questiones super libros Posteriorum. Quetiones super libros Elenchorum [Lohr 2010: 86] Córdoba, Catedral, 
MS 52 




Venetiis, in dom 
Aldi Manutii 
Romani, mense 
Februario 1497.  
 
Aristoteles, Opera (graece). (Precede un contenido, en griego y latín, y una Carta, en latín, de Aldus Manutius a Albertus Pius Carpensis.) 
Contiene: 
Aristotelis vita ex Laertio. Eiusdem vita per Iohannem Philosophum. Theophrasti vita ex Laertio. Galeni de philosopho historia. Aristotelis de 
physico auditu, libri octo. De coelo, libri quatuor. De mundo ad Alexandrum, unus. Philonis iudaei de mundo, liber unus. Theophrasti de igne, 
liber unus. Eiusdem de ventis, liber unus. De signis aquarum et ventorum, incerti auctoris. Theophrasi de lapidibus, liber unus 
Córdoba, Catedral,  
Inc.436 
  






13 Iulii 1496. 
 
Aristoteles, Opera (latine). (Precede un índice del contenido, una Carta de Benedictus Fontanae y el Privilegio de impresión) 
Contiene 
De vita et morte Aristotelis. Aristoteles, Epistola ad Alexandrum Magnum. Physica. Metaphysica. De coelo et mundo. De anima. Ethica ad 
Nicomachum et ad Eudemum. Porphyrius Malchus, Isagoge in Aristotelis praedicamenta. Aristoteles, Praedicamenta. De interpretatione. Gilbertus 
Porretanus, Liber sex pricnipiorum. Aristoteles, Analytica priora. Analytica posteriora. Topica. Elenchi. De sensu et sensato. De memoria. De 
somno et vigilia. Motu animalium. De longitudine et brevitate vitae. De iuventute et senectute. De respiratione. De vita et morte. Pysiognomia. De 
fortuna. De coloribus. De plantis. De vegetabilibus. De lineis insecabilibus. De inundatione Nili. De proprietatibus elementorum. De pomo. De 
intelligentia. De mundo. De causis. Politica et Oeconomica. Magna moralia. 
Córdoba, Catedral,  
Inc. 439 
239 19 mayo 1475 
Romae, Iohannes 
reinhardi de Eningen, 
14 kalendas Iunii (19 
Maii) 1475.  
Aristoteles, Problemmata, a Theodoro Gaza e graeco in latinum conversa et emendata (Precede un Praefatio de Nicolaus Gupalatinus 
dedicando la obra al Papa Sixto IV) 
Córdoba, Catedral,  
Inc.557 
 




Aristoteles, Opera (graece). (Precede un índice del contenido, en griego y latín, y una Carta, en latín, de Aldus Manutius a Albertus Pius.  
Contiene 
Ethica ad Nicomachum, libri decem. Politicorum libri octo. Oeconomicorum libri duo. Magnorum moralium libri duo. Moralia ad Eduemum, 
libri octo. 
Córdoba, Catedral,  
Inc.520 
  





mensis Ianuarii 1497 
Contiene  
Aristoteles: De historia animalium. De partibus animalium. De incessu animalium. De anima. De sensu et sensato. De memoria et 
reminiscentia. De somno et vigilia. De insomniis. De divinatione per somnum. De moto animalium. De generatione animalium. De longitudine et 
brevitate vitae. De iuventute et senectute, de respiratione, de vita et morte. De spiritu. De coloribus. Physiognomia. De mirabilibus 
auscultationibus. De Xenophane, Zenone et Georgia. De lineis insecabilibus. –Theophrastus: De piscibus. De vertigine oculorum. De laboribus. 
De odoribus. De sudoribus. 
242 S. XV 
Vicentiae, Iacobus de 
Dusa (ca. 1482 
S.Thomas de Aquino, Commentum in libros Ethicorum Aristotelis 
 
Córdoba, Catedral,  
Inc.592 
243 31 octubre 1500 
Venetiis, Simón 
de Luere, impensis 
Andreae torresani de 
Asula, ultimo mensis 
Octobris  
S.Thomas de Aquino, Commentaria in octo libros Politicorum Aristotelis , cum textu eiusdem, interprete Leonardo Bruno Aretino. (Preceden 
una dedicatoria de Augustinus Piccolomineus al magister Ludovicus Valentiae, otra del Magister Ludovicus Valentiae a Franciscus Piccolomineus 
Card., y un Prohoemium de Leonardus Aretinus. Sigue otra dedicatoria de M. Nimireus Arbensis al magister Ludovicus Valentiae y unos versos) 
 
Córdoba, Catedral,  
Inc. 384  
244 1 junio de 1497 
Venetiis, Aldus 
Manutius, 
Aristoteles, Opera (Graece). (Precede un índice, en griego y latín, con el contenido de esta parte, y una Carta, en latín, de Aldus Manutius a 
Albertus Pios) 
Contiene 
Theophrastus: De historia plantarum. De causis plantarum. –Aristoteles: Problemata. –Alexander Aphrodisiensis: Problemmata. –Aristoteles: 
Mechanica. Metaphysica. –Theophrasuts: Metaphysica 




(Gutiérrez del Caño 1888) 
245 S. XIV Egidio de Roma, traducido Valladolid, 
Universidad Ms. 251 
Biblioteca de Santa Cruz  
(Alonso Cortés 1976) 
246 S. XV Aristoteles. De animalibus 1. [Prima pars]: Georgii Trapezuntii de Animalibus Aristotelis… Valladolid, 




247 1473 Joannes de Janduno, Quaestiones super tres libros Aristoteles de Anima.  
Venetiis Franciscus Hailbrum et Nicolaum de Franckfordia 1473 
Valladolid, 
Univesidad, Inc. 10 
248 1483 Aristoteles de Stagira, libri IV de coelo et mundo; libride generatione et corruptione; de sensu et sensato; de memoria et reminiscentia; n; de 
somno et vigilia; de longitudine et brevitate vitae; de structura orbis; metheorum libri IV;  metaphysicorum lib.XII; de praedicabilibus: Porphirius 
de praedeicamentis; perihermeneias; analecticorum prior. lib. II; analecticorum poster.lib.II; topicorum lib.VIII; Elencorum liber, libri ethicorum, 
politicorum, et oeconomicorum; omnia latine interprete Averroe. 
Uenetis-Andree [Toresanus] de Asula et Bartholomei Alexandrini-1483. 
Valladolid, 
Universidad, Inc. 11, 12, 
13 
249 1478 Egidius Romanus, Commento in librum posteriorum analecticorum Aristotelis.  
Pataui. Petri Maufer 
 
Valladolid, 
Universidad, Inc. 17 
250 1499 Dominicus de Flandria, Questionum super. XII, libros Metha/phisice a[ristotelis] R[everendi] Magistri Domini/ci de Flandria 
ordinis/predicamentorum.  
Venetiis (s-i)  
Valladolid, 
Universidad, Inc. 17 
251 1476 
Venetiis. 
Johannem de Colonia 
et Jo/anne Manthem 
de Gherretzen. 
Aristoteles de Stagira, Libri de animalibus Aristotelis, interprete Theodoro Gaza 
 
Valladolid, 





De regimine principum Valladolid, 





Aristoteles de Stagira, Expositio super librum ethicorum Aristotelis editum a fratre Geraldo odonis.  
 
Valladolid, 
Universidad, Inc. 36 y 37 
254 1489 
Lérida 
Aristoteles de Stagira, Tractatus super libros phisicorum compilatus per fratrem petrum de castrouol. (s-l) (s-i) 1489. 30 cm. 4.º marq. Cuer.  
Sin portada. Texto a dos col. de 49 líneas. Caja de 0,203 x 0,135m. letra de tortis de dos tamaños. Capitales en blanco. Sig.a…l. Quinternos. 
Texto. Colofón. Tabla 
 
Valladolid, 
Universidad, Inc. 39 
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Encuadernada con esta:  
Aristoteles de Stagira, Operae. [Contiene De celo et mundo; De generatione et corruptione; Metheorum; De anima; De sensu et sensato; De 






Fray Antonius Andrea, Antonii Andree/ super tota arte veteri Aristotelis: cum/questionibus eiusdem.  
Uenetiis. Octauianum Scotum. 1480. 32cm. 4º marq. Cuer.  
Gualterius Burlaeius, Gualterii Bureli anglici/. Super artem/veterem Porphyrii et Aristoteles expositio 
 
Valladolid, 




Egidii romani super 







Petrus de Quarengiis 
1499 
Franciscus Sansos de Senis, Questionum omnium in phisicis con/tingentium breves et utilissime ter/minationes secundum Aristote/lis. 
Averrois et Scoti doctrinam.  
Venetia. Joannes Rubeus 1496. 32m.4º marq.Cuer. 
 
Encuadernada con esta:  
 
 
Aristoteles de Stagira, Questiones methaphisicales clar/issimi Doctoris Egidii ordini Sancti Augustini.  
 
Valladolid, 





Aristoteles de Stagira, Opera [Contiene: Liber predicabilium porphirii; Liber predicamentorum Aristotelis; Liber sex principiorum Gilberti 
pore/ctani; Liber perihermenias Aristotelis; Liber priorum analecticorum Aristotelis; Liber posteriorum analecticorum Aristotelis; Liber topicorum 
Aristotelis; Liber elenchorum Aristotelis. 
 
Encuadernada con esta:  
Aristoteles de Stagira, Pauli/veneti ordinis heremitarum diui Augustine expositio/in libros posteriorum Aristotelis.  
Valladolid, 
Universidad, Inc. 48 
258 1496 
Venetia. 
Octavianus Scotus.  





























Meynardo Ungut y 
Stanislao Polono. 
Fray Gil de Roma, Regimiento de los príncipes.  Valladolid, 




Aristoteles de Stagira, Questiones pulcerrime actuissimi philosophi magistri Johannis versoris inveterem artem arestotelis una cum textu 
eiusdem feliciter incipiun.  
 
Encuadernada con esta: 
Aristoteles de Stagira, Questiones pulcerrime fundatissimi ph[i]losophi magistri Johannis versoris in ttoam nouam logicam. Colonia. Henricus 
Quentel. 1487 [Contiene: Analecticorum prioum. L.II. ; Analecticorum posteriorum. l.II; Thopicorum. L. VIII. ; Elenchorum liber.  
Santo Tomas de Aquino, Questiones magistri Johannis versoris super de ente τ essentia sancti Tome de aquino ordinis fratrum predicatorum –
(s-l)-(s-i)-(s-a) (…) 
Valladolid, 




Aristoteles de Stagira, Questiones magistri Johannis versoris super libros ethicorum Arestotilis (sic) et textus eiusdem. Cum singulari 
diligentia corecte.  
 
Encuadernada con esta 
Aristoteles de Stagira, Libri politicorum Arestotelis cum conmento multum vtilis et Compendioso magistri Johannis versoris, tractantes de 
civitatum et rerum illarum necessitatem respircientium salutifera guberntione pro civium coniucto pacifico. 
.  
Aristoteles de Stagira, Liber yconomicorum Arestotelis tractans de gubernatione rerum domesticarum cum conmento magistri Johannis 
Valladolid, 
Universidad, Inc. 98 
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Aristoteles de Stagira, Glosule super philosophia naturali Johannis versoris.  Valladolid, 





Aristoteles de Stagira, Philosofia naturalis paraphrases Jacobi Fabri Stapulensis.  Valladolid, 








Aristoteles de Stagira, Expositio domini Egidii romani supra libros elenchorum Aristotelis. Qustio defensiua opinionis de medio 
demonstrationis eiusdem  
Portada. Texto a dos col. de 66 líneas. Caja de 0,242 x 0,158m. Letra de tortis. Capitales impresas. Signs. A….M. Ternos. Foliación. Marca 
igual al núm.6. portada. Epístola. Prólogo. Texto. tabla. Colofón. Nicolás Tellucio al lector. Registro. Marca 
 
Encuadernado con esta: 
Aristoteles de Stagira, Rhetorica Aristotelis cum fundatissimi artium τ theologie doctoris Egidii de Roma luclentissimis commentariis nunc 
primum in lucem editis: necnon Alpharabii compendiosa declaratione. Addita eiusdem Aristotelis poetica eum magni Auerroys in eamdem 
summa: nouissime recognite. Cunctique erroribus castigate. Venetiis. Georgium Arrivabenum. 1515 (…) 
 
Aristoteles de Stagira, [Diui Roberti Linconiensis Archiepiscopi Parisiensis Ordinis Predicatorum in Aristotelis peripatheticorum principis 
















Marqués de Santillana (1398-1458)  
(Schiff 1905) 
265 S. XIV 1.Moral a Nicómaco. 2. Etica, Libro VI del Tresor de Brunetto Latini (italiano) 
Etica nicomáquea (h. 1-30); Etica eudemia (h. 33-56v)  La segunda obra es una traducción del Libro VI del Tesoro de Brunetto Latini por 
Bono Giamboni 
Madrid, BNE,  
MSS/10124 




Pedro Fernández de Velasco, conde de Haro (1399-1470) 
(Lawrance 1984) 
267  Un libro intitulado Vademecum, de dichos de santos y otras sentencias; y el un capítulo contiene la promesa y juramento que hizo la Beatitud 
de Calixto III, siendo eligido de procurar de rocobrar a Constantinopla, aunque fuere a riesgo de su propia sangre; escrito de mano en pergamino.  
[Asiento 35] 




268  Un Memorial de virtudes echo por don Alonso de Santa María, doctor en leyes y deán de Santiago y de Segovia, dirigido al príncipe Duarto, 





269  Las Aethicas de Aristóteles, de molde, en romance. 
Libro no identificado por PAZ (1902, pág. 382); tal vez el compendio de Nuño de Guzmán 
[Asiento 99] 
 
270  Libros de Aristóteles a Alexandro, en que por su mandado le escrive cómo ha de ordenar su vida y cuerpo y como ha de conocer la naturaleza 
buena o mala de los hombres; en el qual hay otro del mismo Aristóteles sobre el Regimiento de reyes y príncipes, escrito de mano, y primero 
trasladado de arábigo en latín; encarece mucho en este libro el autor a Philipo. Y tiene una carta de San Bernardo. [f.14] 
[Asiento 120] 
Madrid, BNE, MSS/ 
9428 
271  Un libro intitulado Vademecum, de dichos de santos y otras sentencias; y el un capítulo contiene la promesa y juramento que hizo la 
Beatitud de Calixto III, siendo eligido de procurar de rocobrar a Constantinopla, aunque fuere a riesgo de su propia sangre; escrito de 






272  Un Memorial de virtudes echo por don Alonso de Santa María, doctor en leyes y deán de Santiago y de Segovia, dirigido al príncipe 
Duarte, infante de Portugal; y ay otro libro de por sí del mismo autor y del mismo títuo, que deve estar duplicado. 
BNE, MSS/9178 
BNE, MSS/9212 
273  Fray Egidio Romano del Orden de San Agustín, que trata del Regimiento de los príncipes, escrito de mano, en latín, en 150 hojas, 
iluminado, y con manillas de plata y oro.  
 
BUS, Ms. 2709 
274  Orational de don Alonso, obispo de Burgos, que trata de las virtudes theologales, intelectuales y morales, y de la oración y de sus efectos.  
Alfonso Fernández de Pimentel, III Conde de Benavente  (inventario a partir de 1443 hasta ca 1447) 
(Beceiro Pita 2007) 
275  Eticos en papel çebti menor con tablas de papel cubiertas de cuero colorado. [Santo Tomás de Aquino] 
[Asiento 57] 
 
276  Un libro de héticas en papel çebti menor con tablas de papel cubiertas de cuero verde. 
[Asiento 103] 
 
277  Eticos en pergamino con tablas de madero cubierto de cuero colorado.  
[Asiento 104] 
 
278  Un libro de regimen prinçipum en papel çebti menor con tablas de papel cubiertas de cuero cárdeno [Asiento 112]  
279  Un regimen en quarto de papel çebti menor con tablas de papel cubiertas de cuero colorado. 
[Asiento 114] 
 
Don Pedro de Stúñiga, conde de Plasencia (1454-1480) 
(Ladero Quesada y Quintanilla Raso 1981) 
280  Regimiento de príncipes   
ISABEL LA CATÓLICA 
(Ruiz García 2004) 
281  Aristóteles. Ethica ad Nicomachum. Latín 
[Otro libro de mano, de Ética, guarnecido con tablas y cuero colorado. (Relacioonado con otra descripción del mismo mss) 
[D2 19] Otro libro en latín, escrito de mano, en papel, de a folio, enquadernado en tablas, contiene la traducción de las Éticas de Aristóteles en 
griego (sic.) en latín.  




Príncipe. Costó 4.000 mrs.]Eticos en pergamino con tablas de madero cubierto de cuero colorado.  
[Asiento 104] 
282  Otro libro escripto de mano, en pergamino, en latín, que es la primera parte de las Éticask de Aristótiles, las cubiertas coloradas y ocho 
bollonçicos de latón, y dos texillos negros rrasos con sus çerraduras de latón. Apreçióse en doss ducados.  
(En el margen izq.) Yden. Vendióse al hermano del Conde de Cabra en doss ducados. 
 
283 1492 Un libro escrito de molde, en papel, en latín, que es Comento de las Héticas, con las cubiertas envesadas en cuero pardo y las cerraduras de latón. 
Juzgaron que vale cuatro reales.  
 
284  Ethica ad Nicomachum. Castellano. 
Otro libro escripto de mano, en rromançe, en papel, que es la Ética de Aristótiles, rromançado por el maestro fray Diego de Belmonte, con las 
cubiertas coloradas y las çerraduras de latón. Apreçióse en seys rreales. (En el margen izq.) Vendióse al obispo de Málaga en CCIIII  
 
285  Un libro pequeño, escrito de molde, en papel, en romançe, que es Hética de Aristótiles, con las cubiertas coloradas y cerraduras de latón. Juzgaron 
que vale dos reales. 
Los X libros de la Éthica de Aristótil sacado por el egregio bachiller de la Torre. Impreso. [Zaragoza: Juan Hurus, ca. 1488-1490], 4º. (Haebler 
32). Sevilla: Meinardo Ungut y Estanislao Polono, 1493, 4º. (Haebler 30=31). Tasación: 68 maravedíes] 
 
286  Otro de Política de Aristóteles, de pergamino. 
[Manuscrito. Papel. El manuscrito escurialense coincide con los datos de esta entrada. En la primera página orlada presenta el escudo real de 




287  De regimine principum 
Otro libro escripto de mano, en pergamino, en latín, que es Regimiento de príncipes, con su funda de terciopelo carmesí, forrada en çibtín 
carmesí con sus cayreles de oro hilado y grana, que tiene por çerraduras dos texillos de brocado rraso negro y los cabos de plata dorada, fecho por 
la faz de unos troncos y por baxo lisos, que tienen quatro escudos de las armas rreales syn granada, con sus coronas de bulto ençima, y en cada 
una de las dichas tablas clavados çinco manojos de fechas (sic), todo de la dicha plata dorada, y tiene los cabos de los texillos dos cordonçicos y 
dos borlas d´oro hilado y seda negra, y tiene más una funda de damasco negra, vieja, rrota, metido en una bolsa grande de cuero blanco de venado, 
que estaba tasada la plata en siete onças, a CCC maravedíes la onça, de hechura dos ducados, el libro de dos mill quinientos maravedíes. 
Apreçióse el libro commo está en seyss mill quinientos maravedíes, el libro en III mill y la plata y guarnición en III mill D.  
(En el margen izq.) Yden. Vendióse al Marqués de Priego en VI mill.  
Quzá podría tratarse del ejemplar confeccionado por Francisco Flórez para el Príncipe. La encuadernación costó 8.625 mrs. Tasación: 6.500 > 
6.000 maravedíes. Comprador: Marqués de Priego. 
Valladolid, 
Universidad, Inc. 78 
288  De regimine principum. Castellano? 





Libro regalado por la Reina a Andrés Cabrera, mayordomo y del Consejo Real] 
289 S. XV Un libro de Regimiento de prénçipes, con coberturas coloradas.  
Manuscrito? 
Ejemplar depositado en la Cámara del Rey.  
El 8 de junio de 1477 el Rey pide al camarero de sus estrados que le envíe «Un libro de los Regimientos de prénçipes, e otro cualquiera de 
una buena estoria» 
 
290 S. XV Un Regimiento de prénçipes.  
Manuscrito? 
Ejemplar depositado en la Cámara del Reina. Doña Isabel ordena su envío a Toro el 18 de noviembre de 1476 
 
291  Otro libro de pargamino, que tiene las cubiertas coloradas, que está ystoriado en la primera foja del Rey y la Reyna, nuestros señores, escripto 
todo de letras azules y coloradas y verdes, y es libro que se dize Regimiento de prínçipes. Apreçiose en dos ducados. Vendiose a doña Juana de 
Aragón en DCCL.  
Como no se especifica la lengua, podría tratarse de la obra de Gómez Manrique o bien de una traducción del texto de Egidio Romano o de santo 
Tomás de Aquino. La inscripción que dice Secretus secretus bien pudiera ser una grafía errónea por Secretum secretorum, en cuyo caso se trataría 
de la obra apócrifa de Aristóteles, Secretum secretorum seu De regimine principum.  
Tasación: 750 maravedíes. Comprador: Doña Juana de Aragón] 
 
292  Que se vos haze cargo más que rresçibistes en Granada, a veynte de mayo de mill y quinientos y un años, un libro escripto en papel, de molde, con 
unas coberturas de damasco morado, que es Regimiento de prínçipes, con una çinta negra con que se ata, el qual es de marca de pligo, el qual es 
de los que vos entregó el thesorero Morales. 
Impreso.  
En el caso de que se tratase de una versión en vernáculo, la obra podría corresponder a: Egidio Romano, Regimiento de príncipes, trad. Juan 
García de Castrojeriz, Sevilla: Meinardo Ungut y Estanislao Polono, 1494, fº. (Haebler 156).  
Traspaso de un cargo. Regalo de la Reina para su hija doña Catalina, princesa de Gales.  
 
293  De regimine principum. Castellano 
Otro libro que se llama Egidio Romano, de los Regimientos de los prénçipes, escripto en en pargamino, en rromançe, con coberturas coloradas e 
las armas de Castilla y de Aragón.  
Manuscrito? Pergamino.  
Escudo de armas reales.  




294  Otro libro pequeño, de Regimiento de los prénçipes, compuesto de santo Tomás de Aquino, en rromançe, en papel, con coberturas coloradas. 
Manuscrito. Papel. 
Ejemplar depositado en la Cámara de la Reina. 
En la RB se encuentra un ejemplar dedicado a Fernando el Católico de la obra de santo Tomás, en la versión hecha por Juan de Ortega, prior 
general de la Orden de los Jerónimos (ms. II/3569). El folio 6r ofrece una inicial historiada con la imagen de un rey y la de un fraile que ofrece el 
libro, y el escudo de armas reales en la orla. Esta pieza no se puede identificar con el asiento por estar elaborada en vitela. 
Madrid, RB, 
Ms.II/3569 
295  Iten, un libro que se dize Regimiento de príncipes, de pargamino de mano, en rromance, con tablas, que fueron cubiertas de terciopelo, sin 
manezuelas [santo Tomás de Aquino] 
Esc. f. III. 3 
296  Iten, otro libro, grande, de marca mayor, terciopelo, la guarnición de cuero colorado y un escudo de armas rreales de la una parte. Es titulado 
Regimiento de príncipes.  
 
297  Iten, otro libro mediano, de papel, escripto de mano, en rromançe, de letra tirada, que dize Regimiento de príncipes, con las cubiertas de 
pergamino engrudado.  
Manuscrito. Papel [Tomás de Aquino] 
Esc. f. III.4 
298  Otro libro en rromançe, escrito de mano, en papel, enquadernado en tablas, de a folio, yntitulado Regimento de prínçipes.  
Manuscrito. Papel. [Egidio Romano] 
Esc. h.III. 8 
    Esc. h.III.18 
299  Brunetto Latini, Trésor. Castellano?  
Otro Libro del tesoro. 
Libro regalado por la Reina a Andrés Cabrera, mayordomo y del Consejo Real 
 
300  Alonso de Cartagena, Allegationes [...] super conquista insularum Canariae contra Porgulanses-  
Otro libro, escripto de mano, sobre la "Conquista de las yslas de Canaria", guarnecido con sus tablas y cuero colorado. Otro libro en latín, escrito 
de mano, en papel, de a quarto, enquadernado en tablas, yntitulado "Tratado sobre la conquista de las islas de Canaria"Manuscrito Papel 
Esc. a.IV.14 
301  Doctrinal de caballeros C1 73  otro libro de pliego entero, de papel, en rromançe, de mano, que es "Doctrinal de caballeros", con unas coberturas 
de cuero colorado.- Esc. h.III.4. Este ejemplar está elaborado con papel y pergamino. Tiene el escudo de los Santa María. Índice del s.XVI (Zarco, 
III, 520) 
 
302 1478 Tomás de Aquino, Commentaria in Aristotelis Politicorum libros 
Otro libro escripto de molde, en papel, en latín, que es santo Tomás sobre las Poléticas, las cubiertas envesadas de cuero leonado, las çerraduras 
de latón, que estava tasado en çinco rreales, que está bien apreçiado. (En el margen izq.:) Vendiose al obispo de Málaga en CLXX 
Concordancia con otro inventario: [B Clem. 19] Commentaria in Aristotelis Politicorum libros. Impreso. Barcinone: Petrus Brun et Nicolaus 
Spindeler, 1478, fº. (Haebler 636) 







Anexo IV: Edición de los manuscritos consultados: Madrid, BNE, MSS/10268, 
ff.56v-70r; Oxford, Bodleian Library, Span d.1, ff.1v-2r y ff.49r-56r; Londres, 
British Library, Add.21120, ff.1r-4r, ff,75r-97v y ff.236r-238r. 
  
Notas a la trascripción de los fragmentos: Regularizo v-u, i-j según la normativa 
moderna. Uno las palabras según la normativa moderna. Desarrollo las abreviaturas, 
puntúo y acentúo según las normas actuales. Subrayo en negrita las líneas que vienen en 
tinta de color rojo. Copio las glosas (cuando las hay) en notas a pie de página según el 
fragmento al que se refieren en el manuscrito. 
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Madrid, BNE, MSS/10268, ff.56v-70r. 
 
Descripción del manuscrito: Siglo XV (1492 fecha ad quem) Letra gótica.  Papel, 
230ff. + 10 (5+5); 300 x 218 mm, caja: 173 x 119 mm, 23 líneas. Títulos en rojo, 
espacios blancos para las iniciales. Glosas en los márgenes. Foliación arábiga a tinta.  
Encuadernación en pergamino.  Tejuelo: Eticas de Aristoteles en romançe Proc.: 
Biblioteca di Osuna (Plut.V.Lit.N,n.º 21) Contenido: Aristóteles, Éticas (ff.1-212v). 
Aristóteles, Euconómica (ff.213-230v). Éticas 1r Inc.: [e]n el nonbre / de dios amen 
/toda arte toda dotrina por semejante acto e elecçion / paresçen ser por apetito de algund 
bien. por tanto / bien dixeron algunos que el bien es aquel que to / das las cosas dessean. 
212v. Expl.: e como es ordenada cada una / dellas e quales son las leyes e costunbres 
que / usan. E por tando diremos començando. 2. Euconómica 213r Inc.: Síguesse el 
primero libro de la eucono / mica de aristotiles. / [L] a re familiar / e la republica / han 
entre si diferençia non solamente en quan / to es que lo uno atapne a la casa e lo otro a 
la / çibdad. 230v. Expl.: a todos los dioses / e a los onbres e tan bien mucho a la muger / 
e a los fijos e a los genitores. / Deo graçias / morillo.  (Grespi 2004: 49) y confrontar 
con BETA manid 2820. 
 
Libro IV: liberalidad, magnificencia y magnanimidad, ff.56v-70r. 
 
Capitulo primero del libro quarto
1 
 
Avemos dicho de la tenperançia, agora digamos de la liberalidad, la qual 
paresçe que sea medio çerca de la pecunia que es loado el liberal, non en las cosas de la 
batalla nin menos en lo que se loa el tenperado, nin tanpoco en los juyzios, mas çerca 
del distribuyr del aver e del resçebir d´él, pero mas es çerca del dar que non en el 
resçebir.2 E por çierto dezimos pecunia a toda cosa que se mide con dineros.3 La 
prodigalidad e avaricia çerca del aver son demasía e mengua.4 E atribuyremos la 
avariçia a los que se trabajan por el aver más de lo que conviene.5 Mas a las vezes 
atribuyremos la prodigalidad a los destenperados,6 porque a los malos que destruyen el 
aver en la destenperança [f57r] llamarlos hemos pródigos derramadores, por lo qual son 
malos e pecadores mucho  e ayúntanse aquellos muchos males juntamente. Mas non se 
llaman ansí sigularmente ca, quando dezimos pródigo queremos dezir aquel en que ay 
un mal e es el que destruye su aver. E llámasse pródigo el que lo faze non por ál si non 
por gastar e por derramar gastándosse a sí mesmo, pues gasta las cosas que son para su 
                                                 
1 Despues qu´el philosopho determinó de fortaleza e tenperançia, que son cerca de aquellas cosas por las 
quales toda la vida se conserva, aquí determina de los medios que son çerca de los contrarios bienes. E 
primero aquellos que son çerca de las riquezas, e primero de la liberalidad, çerca lde lo qual primero 
muestra de lo que es la intençión.  
2 Aquí muestra qual sea la materia dela liberalidad. 
3 Aquí expone qué cosa sea por razón de pecunia e qué se entienda por ella.  
4 Aqui muestra que çerca de la predicha materia son los viçios contrarios ala liberalidad, e primero en 
común propone lo que entiende. 
5 Aquí muestra especialmente de la avariçia.  
6 Aquí muestra en qué manera la prodigalidad se aya çerca de las pecunias. 
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mantenimiento e destruye su vida, e por esto se llama pródigo. Cada una de las cosas en 
que ay provecho puede administrarlas bien o mal, mas la riqueza es para provechosos, 
administrándola bien en todas las cosas.7 El que tiene virtud en todas las cosas más 
administra bien el aver. El que tiene virtud çerca de las pecunias, aqueste es el liberal. 
Mas la administraçión del aver paresçe que sea çerca del dar e tomar, mas el resçebir 
más paresçe que sea para conservar los bienes.8 E por tanto más liberal es el que da al 
que conviene que el que resçibe del que conviene.9  Ca más es de la [f.57v] virtud fazer 
bien que sofrir. E fazer bien es más loable que non dexar de fazer cosa torpe. E non es 
oculto que la dádiva se atiene con fazer bien o con buena obra, mas el resçebir se atiene 
con soportar bien o con non fazer cosa torpe.10 Las gracias se refieren o retribuyen al 
que da e non al que resçibe e mas digno es de loor. 11 E más ligera cosa sería de non 
resçebir que non dar, que menos son los que dan lo que han que los que resçiben de 
otros. 12 Mas los liberales son los que dan, e los que non resçiben no se cuentan entre los 
liberales. Los que non resçiben non son mucho loados en la franqueza, mas antes en la 
justiçia.13 E los que resçiben non son mucho loados. Los liberales son más amados que 
los que han otra virtud, porque son aprovechables, mas esto es por la dádiva.14  Las 
obras que son segúnd la virtud conviene que sean buenas e de buen coraçón. E por tanto 
el liberal da de buen coraçón e justamente a los que son pertenesçientes, e al tienpo 
convenible e en todas las cosas que consiguen con la dádiva derecha.15 E esto con 
alegría e sin tristeza e con poca tristeza.16 E el que [f.58r] da al que non conviene o non 
con buen coraçón mas por otra causa, non se llama liberal mas por otro nonbre.17 Nin el 
que se entristeçe ca escoge el aver más que la buena obra18 e aqueste non es liberal. Nyn 
resçibe de que non conviene, e aqueste resçebir non es del que non honrra el aver e aun 
non demanda demandas, ca el que obra bien non se altera a resçebir de ligero.19 E 
resçibe del que conviene segúnd las possessiones propias suyas, non commo buena cosa 
mas commo cosa nesçessaria por que tenga él que dé.20 E aún provee en sus bienes e 
possessiones, ca quiere abastar a otros.21E non dará a todos por que tenga para dar a 
quien conviene e quando conviene e en buen lugar.22 Mas el liberal es el que alarga en 
                                                 
7 Aquí muestra el acto de la liberalidad e de los contrarios viçios, cerca de la predicha materia. E primero 
muestra quál sea principalmente el acto de la liberalidad.  
8 Aquí declara en qué consiste este buen uso de la pecunia.  
9 Aquí de las cosas dichas trae conclusión, la qual prueva por V razones.  
10 Aquí pone la I razón. 
11 Aquí pone la II razón. 
12 Aqúi pone la III razón. 
13 Aquí pone la IV razón.  
14 Aquí pone la V razón. 
15 Después el philósopho mosró quál sea el acto prinçipal de la liberalidad, aquí muestra qué tal deva de 
ser e primero muestra qué debe ser vestido de çircunstançias. 
16 Aquí muestra qu´el acto de la liberalidad debe ser delectable.  
17 Aquí muestra que las otras dádivas que se fazen fuera de las predichas condiçiones no son liberales.  
18 Aquí muestra esso mismo de lo que se haze con tristeza. 
19 Ca muestra que tal sea la qual obra del liberal.  
20 Aquí muestra en qué manera el liberal se aya en resçebir e retener e pone III condiçiones.  
21 Aquí pone la II condiçión. 
22 Aquí pone la III condiçión. 
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el dar mucho e dexa para sí lo menos,23 ca non conviene de atacar el liberal a sí mesmo. 
La liberalidad es segúnd la fazienda, ca non segúnd la mucha dádiva es liberal, mas 
segúnd el hábito que le adebda a dar. E esto es segúnd lo que tiene e non se devieda seer 
más liberal el que da menos si lo da de lo poco.24 E paresçe que son más liberales los 
que resçibieron [f.58v] de otros o heredaron, que los que lo ganaron por sí o cobraron, 
que aquellos non provaron la mengua. E todos aman a sus obras ansí commo los padres 
e los trobadores.25 Non es cosa ligera al liberal enrriquesçerse, porque non quiere 
resçebir dádivas nin guarda, antes despiende e non honrra a la riqueza por sí mesma mas 
por lo que la ha de dar.26 E por esto dixeron algunos contra la ventura, porque los que 
son más dignos de la riqueza non se enrriquesçen, mas esto non acaesçe sin causa, ca 
non puede allegar a ver el que non se trabaja de lo allegar, segúnd que esto en todas las 
otras cosas.27 Mas non dará a quien non conviene en el tienpo que non conviene, ca la 
tal obra de tal non es segúnd la liberal. Ca el que ansí despiende el aver, non lo 
despiende segúnd conviene, e commo es dicho que el liberal es el que despiende segúnd 
lo que tiene e non en ál si non en lo que conviene.28 Capítulo terçero. E el que añade 
sobre esto es pródigo. E por esto non serán poderosos, conviene a saber, los tiranos 
pródigos que, con su mucho aver, non paresçe que será cosa ligera que [f.59r] sobren en 
sus espensas e dádivas.29 La liberalidad es medio entre la dádiva del aver del resçebir 
d´él. El liberal da e despiende en las cosas convenibles, ygualmente en las pequeñas e 
grandes e con alegría,30 e resçibe del que conviene lo que conviene. Ca la virtud es 
medianera en ambos e faze ambas cosas segúnd que convienen, porque consigue a la 
dádiva convenible otro resçibo, a tal que lo que non es tal, es su contrario. E por tanto 
las cosas semejantes serán ambas en uno, e las contrarias manifiesto es que non serán 
ambas en uno.31 Mas si en fazer lo convenible acaesçera que se despienda algo en cosa 
non convenible, entristeçerse ha tenperadamente segúnd conviene, porque suyo es de la 
virtud alegrarse e entristeçerse de lo que conviene.32 E el liberal es comunicable en el 
aver, porque podrá soportar cosas non convenibles por non honrrar el aver, que antes lo 
menospreçia.33 E mas le pesará quando non despendiere lo convenible de lo que le 
pesará quando lo despendiere en lo que non conviene. Mas simonía non o-[f.59v] 
torgará esto.34 Mas el pródigo yerra en esto e non se alegra en lo que conviene segúnd 
conviene, nin se entristeçe de lo que conviene e esto será adelante más declarado.35 
                                                 
23 Aquí pone quatro propiedades de la liberalidad, e pone la primera.  
24 Aquí pone la II propiedad. 
25 Aquí pone la III propiedad. 
26 Aquí pone la IV propiedad. 
27 Aquí manifiesta lo que ha dicho por un signo.  
28 Aquí desecha una falsa opinión que puede nasçer delas cosas dichas.  
29 Después qu´el philósopho determinó del liberal, aquí determina del pródigo. 
30 Aqúi manifiesta el acto del pródigo que tal sea, e primero resume lo que es dicho çerca del acto de la 
liberalidad. 
31 Aquí resume en qué manera el liberal se ha en el resçebir. 
32 Aquí muestra en qué manera se ha el liberal çerca de la tristeza del despender del dinero. E primero 
commo se atrista de la non ordenada dádiva. 
33 Aquí muestra en qué manera se ha el liberal en la comunicaçión de los dineros. 
34 Aquí muestra commo se atrista el liberal de la non devida despensa de los dineros. 




[D] iximos que la prodigalidad e escasseza son la demasía e mengua. E ambas 
las cosas en el dar e en el resçebir, que el gasto ponémoslo con la dádiva, mas la 
prodigalidad sobra en la dádiva mas non en el resçebir, mas antes mengua.36 Mas la 
avariçia mengua en el dar e sobra en el resçebir, salvo en pocas cosas. Capítulo quarto. 
Por çierto non se acresçentarán mucho las cosas que son de la prodigalidad, ca non es 
ligero non resçibiendo de otra parte de dar a todos, que de ligero al tal lo desanpara el 
aver, commo los ydiotas que dan e estos son los pródigos, por lo qual paresçe que esto 
es mucho mejor que la escasseza. Ca esta dolençia es mucho ligera de amar o por entrar 
en[vi]dias o por la pobreza. [f.60r] E podrá tornar al medio que en este ay lo que ha en 
el liberal que da e non resçibe.37 Mas ninguna cosa d´estas non se faze conveniblemente, 
segúnd conviene nin bien, mas si viniere a esto por costunbre o por otra cosa será en 
verdad liberal, que dará al que conviene e non resçebirá del que non conviene. E por 
esto non paresçe que sea mala costunbre, que non es viçio nin cosa vituperable dar 
sobrado sin resçebir, mas es nesçedad.38 E ya segúnd este modo paresçe qu´el pródigo 
sea mejor que el escasso, e por las cosas ya dichas, e porque este aprovecha a muchos e 
el vil escasso nin a otro nin a sí.39 Mas muchos ay de los pródigos que resçiben de los 
que non conviene, e a segúnd esto son viles porque resçiben de toda parte, porque 
destruyen todo, e esta es ligera cosa de fazer. E ansí ligeramente e aýna los desanpara el 
su aver, e por esto son nesçessitados de adquerir de otra parte. Ca estos dan 
pertubadamente e non en contenplaçión de alguna buena cosa, mas sin diferençia 
resçiben en toda parte e cobdiçian [f.60v] dar e non acatan cómmo nin dónde.40 E por 
esto las sus dádivas non son liberales, que nin buenas, nin por bien nin segúnd 
conviene.41 Mas muchas vezes enrriquesçen a los que devían ser pobres, e non dan cosa 
a los que andan en caminos derechos e morales, e a los lisongeros dan grandes dádivas. 
E por esto muchos de ellos son yncontinentes que destruyen su aver de ligero en 
superfluydades e enclínanse a los apetitos de la gula e de la luxuria e non a bien bevir.42 
E por esto al pródigo, si non se puede traer al medio, traspassa a estas cosas. E si en la 
doctrina lo pusieren en el medio bien verná a él.43 Capítulo quinto. La escasseza non ha 
melezina, ca la vejez e las otras cosas que enflaquesçen fazen a los ommes escassos. E 
mas natural cosa es al omme la escasseza que la prodigalidad. Ca muchos son más los 
que aman el dinero que los que lo dan.44 E esto es en muchas personas e por muchas 
vías que en muchas maneras es la vileza, mas generalmente es en dos cosas: en la 
                                                 
36 Aquí conpara el viçio de la prodigalidad al viçio de la avariçia. 
37 Después qu´el philósopho mostró la contrariedad de la prodigalidad a la avariçia, aquí muestra que la 
avariçia sobrepuja quanto a la gravedad del pecado, e esto por tres razones: la primera razón se toma por 
la mutabilidad de la prodigalidad.  
38 Aquí pone la II razón e esta se toma por la conveniençia que tiene con la liberalidad. 
39 Aquí pone la III razón que se toma del efecto de la prodigalidad. 
40 Aquí faze de aquí pródigo que es misto con avaro. 
41 Aquí muestra commo estos pródigos desfalleçen en dar. 
42 Aquí de las cosas dichas trae dos conclusiones. 
43 Aquí pone la II conclusión. 
44 Después qu´el philósopho determinó de la prodigalidad, aquí determina de la avariçia e primero pone 
VII condiçiones de la avariçia. 
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privaçión de la dádiva e en la sobra del resçebir. Mas non será entera en todos, mas a las 
[f.61r] vezes se diversifica que unos sobran en el resçebir e otros menguan en el dar. E 
estas maliçias segúnd la humanidad pueden bien caber en una persona sola.45 E estos se 
nonbran por muchos nonbres, ansí commo encogidos de mano, de angosto coraçón, 
vendedores de cominos. E todos estos amenguan en el dar, mas non cobdiçian lo ageno 
nin quieren resçebir de otro por una poca de justiçia e temiéndosse de la torpedad. E 
dízesse que estos se guardan de esto por que non sean nesçessitados a las vezes a fazer 
cosa vituperable. E de estos son los que se dizen vende cominos. E el tal se llama ansí 
por la su grande sobra de escasseza. Ca non dan cosa a onbre e, de estos, ay algunos que 
non quieren resçebir de otros, ca non les paresçe cosa ligera resçebir de otro, por que 
non ayan de dar de lo suyo a otro. E esto es mengua de coraçón.46  E otros sobran en el 
resçebir, ca resçiben de toda parte e fazen fechos de viles, que resçiben la dádiva de la 
mondaria47 e semejantes cosas, e dan mucho a logro e con usura, e toman poco aun de 
mucho e acresçientan en esto resçibiendo de quien conviene [f.61v] e de quien non 
conviene, general cosa es a todos los tales la torpe ganançia. Ca todos soportan grande 
verguença por poca ganançia. E los que toman grandes cosas de quien non conviene e 
segúnd que non conviene, non los llamaremos escasos, ansí commo los robadores que 
asuelan las villas e roban los santuarios llamarlos hemos malos viçiosos e pecadores.48 
El tahur o jugador que despoja a los muertos e el ladrón son de los escassos e son sus 
ganançias vituperables, ca estos trabajan por la ganançia e soportan grand verguença e 
d´ellos se meten en peligro por la ganançia, e d´ellos toman de los amigos lo que 
convenía darles, esto fazen los tahures. E todos quieren ganar de lo que non conviene. E 
todas estas son ganançias torpes e resçebimientos de escasseza.49 E con razón dezimos 
que la escasseza es contraria de la liberalidad, que es aún  peor que la prodigalidad, e 
más peca en esto que en la dicha prodigalidad. E de la liberalidad e de los males 
contrarios a ella ya avemos dicho lo que conviene.  
Capítulo sesto. [f.62r] [P]aresçe cosa convenible seer continua con esta la 
magnifiçençia, ca es virtud cerca del aver.50 Mas esta non se estiende a todas las cosas 
del aver, salvo çerca de las despensas. E en estas sobra la magnifiçençia a la liberalidad, 
segúnd lo demuestra el nonbre de la magnifiçençia, e en la magnifiçençia es la espensa 
convenible.51 E la magnifiçençia dízesse en respecto que non es la espensa de un patrón 
de una carraca,52 e segúnd de un sacristán o estudiante, mas de cada uno segúnd lo que 
conviene, o quanto conviene, e çerca de lo que conviene e todas sus circunstançias.53 
                                                 
45 Aquí distiigue diversos modos de la avariçia, e primero segúnd aumento en resçebir desfallesçiendo en 
dar. 
46 Aquí pone los modos de aquellos que desfallesçen en dar. 
47 `prostituta, mujer de mundo´ cultismo derivado del latín (Frago 1979: 264). Podría denotar la tendencia 
italianizante (mondare) que se deduce también de la selección léxica de `carraca´ por nave.  
48 Aquí pone los modos de la avariçia, e primeramente quanto a aquellos que torpemente resçiben. 
49 Aquí pone a los avaros que injustamente resçiben. 
50 Después qu´el philósopho determinó de la liberalidad, aquí determina de manifiçençia, e primero 
propone la materia de la manifiçençia. 
51 Aquí pone la diferençia de la manifiçençia a la liberalidad. 
52 Italianismo `nave genovesa´. 
53 Aquí declara lo que ha dicho, scilicet, en qué manera la grandeza del gasto conviene al magnífico. 
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Mas el que espiende en las cosas pequeñas o medianas segúnd conviene, non se llama 
magnífico, en caso que espienda muchas vezes mucha quantidad, mas es lo que lo 
despiende en grandes cosas. Ca todo magnífico es franco e todo franco non es 
magnífico.54 E la mengua de este [h]ábito se llama mezquindad, e la sobra en esto se 
llama corrubçión o destruymiento. E algunos de estos non [f.62v] sobran en fazer 
grandezas en las cosas que convienen, mas en lo que non conviene estragan, e después 
de esto fablaremos d´ellos.55 El magnífico paresçe al discreto, ca puede acatar en lo 
convenible e gastar magníficamente con entendimiento. Ca segúnd que deximos en el 
comienço, el hábito se declara por las obras e de lo que son. Las espensas del magnífico 
son magníficas e derechas, e ansí conviene que sean sus obras, e por esto será la 
magnífica espensa convenible a la obra e la obra  a ella, en guisa que corresponda la 
espensa a la obra o la sobre.56 El magnífico espiende por bien, e esta es cosa universal 
en todas las virtudes, ca han de seer obradas por buen fin.57 E deléytasse en esto e fázelo 
sueltamente, ca el esmenuzar en la cuenta es mezquindad.58 E este mira más que sea la 
cosa buena e escogida, que non quánto e en qué manera se fará poco gasto. E esto non 
lo pueden fazer si non grandes ommes o ricos.59 E de nesçessario el magnífico es 
franco, ca espiende segúnd conviene lo que conviene. E con estas cosas es grande el 
magnífico, ca çerca d´estas cosas faze grand [f.63r] franqueza.60 E con conveniente e 
mediana espensa faze el magnífico grande obra, ca la virtud non es ygual en el aver e en 
la obra, que la virtud del aver es que sea grande e honrrado, e la virtud de la obra es que 
sea grande e buena, ca en la obra es la virtud e que los que lo vieren se maravillen 
d´ello, que la grande obra es maravillosa e la tal virtud de obras es en la grande 
espensa.61 Capítulo séptimo. Mas esta espensa grande será, como en las cosas de la 
oraçión e como en los sacrifiçios dados a los dioses, e las otras dispusiciones tales, e los 
holocaustos e ansí en los serviçios de los diablos. E las grandes cosas fechas al 
provecho del pueblo, como si alguno fiziesse franqueza en cosa aprovechable a una 
gente notable, o que fuesse capitán de flota o que fiziesse conbite a todos los de la 
çibdad.62 Mas en todas estas cosas conviene, segúnd dicho es, acatar quién es el que esto 
faze e qué es lo que tiene, ca las espensas conviene que sean convenibles e non segúnd 
la obra solamente, mas aún que el obrador sea convenible.63 E [f.63v], por tanto, el 
pobre non será magnífico, ca non tiene mucho que espienda segúnd que conviene. E si 
lo provare a fazer será sinple, ca fará lo que non conviene, ca las cosas que son segúnd 
virtud, son segúnd justiçia. Mas esto es cosa convenible a los que tienen de suyo 
                                                 
54 Aquí prueva lo que ha dicho, scilicet, que a la magnifiçençia pertenesçe la grandeza del gasto. 
55 Aquí pone los viçios contrarios a la magnifiçençia 
56 Aquí muestra en qué manera la magnifiçençia e los viçios contrarios se ayan çerca de la predicha 
materia, e primero de la manifiçençia çerca de lo qual pone VI propiedades.  
57 Aqúi pone la II propiedad del magnífico. 
58 Aquí pone la III propiedad. 
59 Aquí pone la IV propiedad. 
60 Aquí pone la V propiedad. 
61 Aqúi pone la VI propiedad del magnífico. 
62 Después qu´el philósopho mostró en qué manera el magnífico espiende, aquí muestra en qué cosas 
espiende e primero qué cosas son prinçipales en qu´el magnífico espiende. 
63 Aquí muestra a quáles convengan tales gastos fazer. e primero en general.  
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grandes riquezas, e que lo heredaron de sus padres o de otros, e son grandes ommes e 
fidalgos e los semejantes d´estos, que todos estos tienen grandeza e virtud.64 E el que tal 
es, es magnífico e en estas espensas fazen grandezas, commo dicho es, que ellos son 
cosas grandes e honrradas.65 E espienden en las cosas singulares que se fazen una vez, 
ansí commo en un casamiento e lo semejante.66 E ansí en las cosas en que se veen en 
priessa todos los de la çibdad;  por ensalçar la fidalguía; o para resçebir a los cavalleros 
que vienen de lexos, e para fazer merçedes e grandes dádivas por galardón. Ca el 
magnífico non faze espensa grande por sí, mas por las cosas generales, ca las dádivas en 
el omme paresçen a las ofrendas al alto.67 E ansí [f.64r] conviene al magnífico de 
hedificar casa e aderesçar segúnd conviene, que es esta magnifiçençia al omme. E faze 
más por espender en las cosas firmes, que esto es lo mejor en las obras.68 E en todas las 
cosas faze lo que es segúnd a essa cosa más convenible, ca non es una cosa conviniente 
en las espensas çerca de dios, e del omme, e del santuario e de la sepultura. E el 
magnífico faze el grand fecho en respecto de sí. E ser grande e magnífico quando fiziere 
grande espensa en grand cosa. E con esto que sea en las tales cosas, grande difierençia 
ay entre seer grande en alto, e ser grande en la espensa. Ca en las dádivas de los niños, 
fazer una pella fermosa e darla, e una vara e darla, es grandeza de hecho, mas es de 
poco hecho e non franqueza. E por tanto conviene al magnífico fazer grande cosa 
segúnd quién es e que sea la su obra grande, e esto non será cosa ligera. E conviene que 
sea su espensa segúnd su grado, e con esto será magnífico perfecto.69 El que sobra en 
esto, administra su aver non derechamente, e es superfluo en lo gastar, segúnd deximos, 
gastando [f.64v] mucho en cosas pequeñas e en superfluyidades, e guíasse sin 
consideraçión, ansí commo en fazer grandes conbites, commo de fiesta de bodas a 
onbres pequeños, ansí commo rufianes e a los mezcladores dádivas, ansí commo 
truhanes. E por las calles arrastran los paños de seda commo los megares vanagloriosos, 
e esto non lo fazen por bien, mas para amostrar sus riquezas e porque se piensan que los 
que lo verán se maravillarán d´él. E onde conviene espender mucho, espiende poco, e 
adonde conviene poco, mucho.70 Mas el avariento amengua en todas las cosas e, si 
espiende mucho, es con poco bien e perdido. E todo lo que se haze es con tardança, e 
piensa cómmo espenderá poco, e entristéçesse por ello, e piensa que haze más de lo que 
conviene.71 E las obras de estos son malas, mas non son avergonçados por esto, ca non 
enpesçen a sus parientes nin son mucho sinples.72 
 
Capítulo octavo. [L]a magnanimidat es çerca [f.65r] de las grandes cosas 
segúnd lo demuestra el nonbre. E diremos primeramente çerca de quáles cosas es. Non 
                                                 
64 Aquí muestra a quáles convengan tales gastos.  
65 Aqúi concluye de las cosas dichas seer la magnifiçençia. 
66 Aquí muestra en qué cosas la magnifiçençia secundario gasta e çerca de esto pone tres grados. 
67 Aquí pone el II grado. 
68 Aquí pone el III grado. 
69 Aquí muestra cómmo el magnífico guarda la devida proporçión de los gastos, aquellas cosas en qué 
gasta. 
70 Aquí determina de los contrarios viçios e primero del viçio que superabunda. 
71 Aquí determina del viçio que es por defecto. 
72 Aquí determina comunmente del un viçio del otro. 
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ay diferençia en este caso entre el hábito o el habituado, ca es ansí como entre claridad e 
claro.73 Paresçe que el magnánimo es el que se faze pertenesçiente a las grandes cosas 
seyendo digno, conviene saber, por virtudes.74 Ca el que esto faze non seyendo digno, 
es neçio, mas non ay virtuosos que neçio sea o torpe. E por tanto el magnánimo es el 
que avemos ya dicho.75 Mas el que pertenesçe a cosas pequeñas e se haze a ellas digno, 
es tenperado e non magnánimo, ca la grandeza del coraçón es la grandeza de las cosas 
segúnd que es pulcritud en los grandes cuerpos. Ca los pequeños pueden ser fermosos e 
de buena vista e forma, e non elegantes.76 E el que se demuestra pertenesçiente a las 
grandezas e non lo es, es loco fumoso.77 El que anda en cosas menguadas de lo que le 
pertenesçe, es pusilánimo.78 E esto quier sea en las grandes [f.65v] cosas, quier en las 
medianas, o quier sea en las pequeñas, pues se entremete en cosas más baxas de su 
estado. Mas este nonbre de pusilánimo conviene más al que pertenesçe la grandeza, ca 
más se abaxaría si non le pertenesçiessen las grandezas. La magnanimidad es cabo 
segúnd la grandeza, ca non puede seer mayor. Mas en quanto faze lo que conviene a su 
estado es medio, pues se sigue segúnd lo convenible a él. Mas los otros acresçientan e 
amenguan, e ansí son estremos.79 Por cierto, si se haze pertenesçiente a cosas grandes 
seyendo digno por virtud, más se dignificará en las cosas mayores pues, en verdad,  
çerca de una cosa será más señaladamente. Por cierto, dignidad se dize çerca de las 
cosas que son bienes exteriores, mas avantajadamente nos ponemos esto, lo qual 
aplicamos a solo Nuestro Señor Dios enxalçado. E lo que mucho cobdiçian los que son 
virtuosos aquí es galardón de los buenos hechos, e esta es la honrra, la qual pertenesçe 
al enxalçado Dios. E la honrra es la muy mucho mejor de los bienes extrínsicos.  E pues 
ansí es la magnanimidad, [f.66r] es çerca de la honrra e desonrra como conviene.80 E 
tanbién sin otra ninguna razón, paresçe por espiriençia que la magnanimidad es çerca de 
las grandes cosas, porque los magnánimos en la honrra se enxalçan mucho segúnd lo 
que les es devido.81 Mas el pusilánimo amengua de su estado e del estado del 
magnánimo, mas el presuntuoso sobra sobre el su estado e non sobre el del 
magnánimo.82 Sy el magnánimo pertenesçe a grandes cosas, luego es el mejor, que 
quanto más es pertenesçiente a mayores cosas, será mejor. E si es pertenesçiente a muy 
grandes cosas, es el más loable que puede seer, e por esto conviene al magnánimo ser 
                                                 
73 Después qu´el philósopho determinó de las virtudes que son çerca de las pecunias, aquí determina de 
las virtudes que son çerca de los honores, e primero de magnanimidad. E primero inquiere la materia de la 
magnanimidad. 
74 Aquí sigue el propósito e primero pone la materia de la magnanimidad e de los viçios en general. 
75 Aquí muestra que al magnánimo se requiere que sea digno de grandes cosas. 
76 Aquí muestra que al magnánimo dignifica así mismo con grandes cosas. 
77 Aquí muestra commo çerca de grandes cosas sean los viçios contrarios a la magnanimidad, e primero 
commo se aya çerca de cosas grandes el viçio que es por superabundançia. 
78 Aquí muestra commo çerca de grandes cosas el viçio que es por defecto. 
79 Aquí muestra commo el magnánimo se aya al medio.  
80 Aquí manifiesta la materia de la magnanimidad en espeçial, e primero muestra que sea çerca de la 
honrra e esto en dos maneras. 
81 Aquí prueva esso mismo por espiriençia. 
82 Aquí muestra commo çerca de la predicha materia sean los viçios contrarios. 
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bueno.83 E paresçe que el magnánimo es grande en qualquier de las virtudes, que en 
algúnd tienpo non converná al magnánimo de fuyr de otro que lo amoneste, nin de fazer 
cosas non justas ¿por graçia de qué cosa obrará torpes cosas al qual non ay cosa 
grande?84 E al que cata las particulares, evidente cosa es seer escarnio de llamarse 
magnánimo el que non es bueno, ca al malo non le pertenesçe [f.66v] honrra porque el 
galardón de la virtud es honrra, mas dasse a los buenos.85  
 
[P]aresçe que la magnanimidad sea cosa commo afeyte de las virtudes, que las 
faze grandes e non es sin ellas.86 E, por tanto, es grave cosa de ser magnánimo segúnd la 
verdad, porque non puede seer sin la perfeçión de las moralidades.87 Capítulo noveno. 
Ya es notorio que el magnánimo non es si non segúnd la honrra o desonrra.88 E 
deléctasse tenperadamete [en] las grandes cosas e altas, commo el que cobra lo que suyo 
es o menos.89 Ca, segund la virtud requiere, non se puede perfectamente fazer la honrra, 
mas resçíbela de los que ge la fazen, ca non tienen otra mayor cosa que le dar. E si la 
honrra por cosas açidentales menospreçiase, o por penas, ca non pertenesçen a él las 
tales cosas nin de mirar en ellas.90 E tanbién será esto çerca de la desonrra,91 ca non le 
viene justamente. [f.67r] E por esto deve seer loado el magnánimo, mas çerca de la 
honrra, commo de antes deximos. Mas tanbién çerca de la riqueza e señorío e 
bienandança. E mal açidente es medianería, commo quier que se fagan, ca con la mucha 
prosperidad non se engríe, nin con mucho mal açidente non se entristeçen. E ansí es 
tanbién çerca del honor, que es mayor que dársele puede. Ca el señorío e las riquezas 
son delectables por el honor, pues que los que las tales cosas han, quiérense honrrar por 
ellas. E el que le paresçe cosa pequeña la honrra, ansí faze a estas cosas, e por esto 
paresçen seer menospreçiadores.92 Paresçe que el bien de la prosperidad aprovecha a la 
magnanimidad, ca los magníficos enxálçanse en honor, e los poderosos e los ricos con 
alteza. E quanto más alguno se ensalça con el bien, es más honorable. E por esto se 
fazen estos magnánimos, porque son por esto honrrados de algunos del vulgo. Mas, a la 
verdad, el bien solo debe seer honrado. Mas en el que ay amas cosas, conviene saber, 
virtudes e riquezas, más honrrado pertenesçe seer.93 Mas [f.67v] los que tienen estas 
bienandanças sin virtud, sin justiçia se fazen grandes. E a sin razón se llaman 
magnánimos, ca sin perfecta virtud non serán tales, mas son vituperantes e non 
                                                 
83 Aquí muestra en qué manera la magnanimidad sea a las otras virtudes, e primero muestra que no es sin 
las otras virtudes. 
84 Aquí manifiesta por qué la magnanimidad es espeçial virtud. Aquí desecha el error. 
85 Aquí manifiesta lo que ha dicho por aquellas cosas que encada cosa paresçen. 
86 Aquí, de lo dicho, trae dos conclsuiones, scilicet, de la magnanimidad. 
87 Aquí pone la II razón. 
88 Después qu´el philósopho determinó la materia de la magnanimidad e de los viçios contrarios, aquí 
determina de los actos e propiedades de ellos. 
89 Aquí muestra en qué manera se aya çerca d´esta materia. 
90 Aquí muestra en qué manera se aya çerca de pequennos honores. 
91 Aquí muestra en qúe manera se aya çerca de las desonrras. 
92 Aquí muestra en qué manera se aya el magnánimo çerca de otras materias secundarias, scilicet, çerca de 
las riquezas e poderío.  
93 Aquí muestra commo tales bienes de fortuna aprovechan a la magnanimidad e primero demuestra que 
la acreçienta quando se han con virtud. 
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honorantes. E d´estos se fazen muchos males, ca sin virtud non es cosa ligera de sofrir 
en medianería el bien de la prosperidad. E los que non pueden conportar esto, e piensan 
que tienen grand demasía sobre los otros, menosprécianlos, mas estos fazen todo lo que 
les viene a la mano e piénsansse que son magnánimos. E solamente non les paresçen, 
mas fazen esto quando tienen poder. Ca los que obran non segund virtud, menospreçian 
a los otros, mas el que es magnánimo justamente, vitupera e loa con verdad. Mas los 
muchos obran segund que acaesçe. 94 
 
Capítulo dezeno. [A]queste non entra en los peligros nin los ama por se honrrar un 
poco, mas entra por grandes cosas e [f.68r] honrradas.95 E quando entra en los peligros, 
non ha piadad de su vida, ca le paresçe que non le es convenible bevir, por qualquier 
modo sabio e virtuoso.96 E faze bien a otros en quanto puede, e ha vergüença de lo que 
resçibe, que lo uno es señorío e lo otro es servidunbre.97 E añade en retribuyr mucho, 
porque ansí quedará debdor el que començó e es bien padesçedor.98 Paresçe que en 
perpetua memoria quedan los bienes que a otros fizieron, mas los bienes que resçibieron 
non. Ansí que el que resçibe bien de otro es menor que el que lo faze, e él querría 
añader allende mucho más que resçibió.99 E, por tanto, lo qu´él fizo, alegremente lo oye, 
e non lo ál. E, nota, por esto Tichis non dixo los bienes que fizo a Jupiter, nin los 
ladones a los de Atenas, mas dixeron los bienes que resçibieron.100 El magnánimo non 
ha menester a onbre o, a lo menos, ha lo menester pocas vezes e está aparejado para 
bien fazer.101 E es grande con los que son en grandeza e en buena prosperidad, e con los 
medianos en medianería.102 Ca ensalçarse con los grandes [f.68v] es cosa fuerte e 
honrrada, mas con los otros es cosa liviana, e honrrarse con aquellos grandes non es 
ynvirilidad, mas con los baxos es cosa pesada,103 ansí commo el que se faze fuerte con 
los flacos, e non va a las cosas más honrradas o al lugar donde se ensalça otros usando 
de virtudes.104 E conviene que ande baldío e oçioso en todo lugar, salvo en lugar donde 
ay honrra e grande hecho. E que haga pocas cosas, mas magníficas e de nombradía.105 E 
nesçessario es que sea enemigo manifiesto e amigo manifiesto, que la tal cosa encobrir 
es al medioso.106 E que sea solícito en la verdad más que en la opinión del común.107 E 
                                                 
94 Aquí muestra que los bienes de fortuna sin virtud non pueden ser magnánimos. 
95 Después qu´el philósopho mostró en qué manera el magnánimo obra çerca de la propia materia, aquí 
determina las propiedades del magnánimo. E primero,  propiedades por comparaçión de los peligros  que 
son materia de fortaleza, çerca de lo qual pone dos propiedades. 
96 Aquí pone la II propiedad. 
97 Aquí pone VII propiedades que se toma por conparaçión de los benefiçios que son propios d ela 
liberalidad. 
98 Aquí pone la II propiedad. 
99 Aquí pone la III propiedad. 
100 Aquí pone la IV propiedad. 
101 Aquí pone la V propiedad. 
102 Aquí pone propiedades del magnánimo por conparaçión de los honores. 
103 Aquí prueva la predicha propiedad en dos maneras. 
104 Aquí pone la II razón. 
105 Aquí pone propiedades tomadas por conparaçión de los actos humanos, e primero quanto a sý mismo. 
106 Aquí pone quatro propiedades por conparaçión, tomadas a los actos los quales tiene el magnánimo a 
los otros.  
107 Aquí pone la II propiedad. 
502 
 
lo que dixere que lo faga manifestamente, ca publícalo absolutamente por quanto 
menospreçia, ca esto se convierte predicablemente publicador que menospreçia, e 
menospreçia pues publica.108 E es verdadero e nunca dize si non la verdad, si non por 
vía de burla o de gasajado con muchos.109E non se ayunta con todo onbre salvo con el 
amigo, ca el que [f.69r] se ayunta con todos, es siervo de coraçón,110 e, por tanto, todos 
los lisonjeros son subjectos  e siervos, e los baxos son lisonjeros.111 E non se espanta de 
cosa, ca non ay cosa grande çerca d´ él. Nin propone de pechar mal por mal, ca non 
conviene al magnánimo fazer mençión de las malas cosas, antes las menospreçia.112 E 
non fabla en las cosas agenas, nin en sus cosas mesmas, nin cura que lo loen otros o que 
lo amenguen, e aun non es loador. E nunca dize mal, nin aún de sus enemigos, si non 
fuere por çierta desonrra razonable e por las razonables cosas.113 E non calmará por cosa 
nin se apiadará de sí, ca esto pertenesçe al que trabaja para alcançar lo nesçessario, e 
non debe seer tal el magnánimo.114 E debe de escoger que tenga buenas possissiones, e 
más las que non llevan fruto que las que llevan fruto, por que tenga lo que es 
nesçessario.115 El movimiento del magnánimo conviene que sea con ponderosidad e a 
passo, e la su voz pesada, e su palabra a vagar, e non se mueva [f.69v] de ligero, ca se 
debe de trabajar de pocas cosas. E non seer onbre de peleas, ca non ay cosa grande en 
sus ojos, e alçar la boz e el apressuramiento es causa de pelear. E tal es el 
magnánimo.116 Capítulo honzeno. El que amengua d´esto es pusilánimo, e el que es en 
esto superfluo es presuntuoso. E estos non son malos nin injustos, porque non son mal 
fechores, mas pecadores.117 Mas el pusilánimo es el que le pertenesçen bienes e quita de 
sí los bienes que le pertenesçen.118 E ansí paresçe que él tiene en sí alguna mala cosa, 
pues non se quiere aparejar a los bienes.119 E aún paresçe que non se conosçe a sí 
mesmo, porque en otra manera dessearía los bienes que le pertenesçen a él, mas paresçe 
que estos non sean ynsapientes, salvo perezosos. E aquesta opinión los faze malos 
mucho, ca todos los omes cobdiçian las cosas a ellos pertenesçientes, e aquestos 
deviédanse de las buenas obras e de seer mejores, commo si non fuessen 
pertenesçientes, e aun deviédanse de los bienes exteriores.120 E los presuntuosos son 
locos, e non se conosçen a sí mesmos. E esta es cosa manifiesta, que non seyendo 
pertenesçientes, esfuér-[f.70r]-çanse a alcançar cosas honrradas, e después tórnanse 
atrás, e por esto son redarguydos.121 E estos se visten vestiduras honrradas, e aféytanse, 
                                                 
108 Aquí pone la III propiedad. 
109 Aquí pone la IV propiedad. 
110 Aquí pone propiedat tomada por conparaçión de la delectaçión. 
111 Aquí pone dos propiedades tomadas de la propia definiçión del ánimo 
112 Segunda propiedat. 
113 Aquí pone propiedad del magnánimo quanto a la fabla. 
114 Pone II propiedades. 
115 Aquí pone propiedades tomadas por conparaçión de los bienes exteriores. 
116 Aquí pone la II propiedad tomada quanto a los movimientos corporales. 
117 Después qu´el philósopho determinó de magnanimidad, aquí determina de los actos de los viçios 
contrarios. 
118 Aquí determina el acto de cada un viçio, e primero del que deffallesçe. 
119 Aquí pone la causa de la pusilanimidad. 
120 Aquí pone el efecto de la pusilanimidad. 
121 Aquí pone el acto e el viçio de la superabundançia, e primero trae la causa de la superabundançia. 
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e andan soberviamente e tienen otras cosas semejantes muchas. E quieren publicar su 
prosperidad e lóanse a sí mesmos por que los honrren.122 E el pusilánimo es más 
contrario del magnánimo, ca se faze más vezes e es peor.123 Pues ansí es la 
magnanimidad es çerca de la grande honrra commo en antes se dixo.  
Capítulo dozeno. [P]aresçé que çerca d´esto sea otra virtud commo deximos 
en comienço, la qual paresçe en verdad que sea çerca de la magnanimidad, commo la 
franqueza çerca de la magnifiçençia. Ca estas dos cosas son lexos del grande, mas 
encaminan a los medianos e a los pequeños segúnd conviene.124 E ansí commo en 
resçebir el aver e darlo ay medianería e superfluydad e mengua, ansí será en el dessear 
de la honrra, ca amará honrra de lo que [f.70v] conviene a menos e commo conviene a 
alguno.125 E vituperamos al que la honrra ama más de lo que conviene e segúnd non 
conviene. Otrossí al que la honrra non ama porque non escoge de fazer buenas obras 
que por ellas lo honrren, mas loamos al que la honrra ama segúnd noble e amador de 
bien. E loamos al que non ama la honrra commo medianera e ygual, commo antes 
diximos.126 Pues manifiesto es que por muchas formas se dize amador de honrra, ca non 
se dize sienpre por una cosa amador de honrra. Mas no loaremos al que la honrra ama 
más de lo que conviene, e estas paresçen opiniones del vulgo que lo que uno loa otro lo 
denuesta.127 E el medio de aquesto, que es la virtud, non tiene nonbre e por esto los 
estremos están en dubda.128 E en aquellas cosas que es la superfluydad e mengua es el 
medio, ansí que dessean la honrra más de lo que conviene e menos e segúnd 
conviene.129 E, por tanto, es cosa laudable este hábito que es medio çerca de la honrra, 
paresçe que se diga non amador de honrra. E çerca el non amador de la honrra [f.71r] 
paresçe que sea desseador de honrra, mas çerca de amos paresçe que es en alguna parte 
d´ellos. E ansí paresçe que esto sea en las otras virtudes. E non paresçe la contrariedad 
de los estremos çerca del medio por seer el medio sin nonbre.130 
Capítulo trezeno. [L]a humildad es medianera çerca de la saña. E el medio, en 
lengua griega, non ha nonbre. Nin aún quiçá los estremos, mas llámasse el medio 
humildad, porque se enclina, al defecto non se falla nonbre, e la sobra en ella llamamos 
yra.131 Que la saña es passión e fázenla muchas cosas apartadas unas de otras. E por esto 
el que se ensaña por las cosas segúnd conviene, e por lo que conviene, e contra los que 
conviene, commo conviene, e quando e tanto tienpo commo conviene, este es laudable, 
e este será humilde e manso. Sy la humildad es cosa laudable, que quiere dezir humilde 
                                                 
122 Pone el acto de este viçio. 
123 Aquí conpara estos viçios uno a otro por dos razones. 
124 Después qu´el philósopho determinó de la magnanimidad q´es çerca de grande honrra, aquí determina 
de otra virtud non nonbrada qu´es çerca de medianas honrras e primero propone una virtud. 
125 Aqúi prueva el propósito, primer por razón tomada por lo semejante. 
126 Aquí prueva esso mismo por el común uso de fablar, e primero propone el intento.  
127 Aquí se argumenta de predicho uso de dezir. 
128 Aquí determina del medio e de los estremos. 
129 Aquí muestra en qué manera en esta materia se aya la verdad çerca del medio e de los estremos. 
130 Aquí muestra la causa porque non paresçe la contrariedad del medio a los estresmo.  
131 Después qu´ el philósopho determinó de las virtudes acatantes los bienes de fuera, scilicet, las riquezas 
e las honrras, aquí determina de la mansedunbre que acata los males de fuera de los quales alguno es 
provocador de yra. 
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que non se perturba, nin lo demuda la passión más de quanto el seso lo ordenare, [f.71v] 
en las cosas e en el tiempo que convenga yrarse.132 E si d´esto fallesçiere, que suso es 
dicho, errará. El humilde non será acaloñador, antes será perdonador.133 Mas el defecto 
quiere que se llama non yracundia, commo quisier es cosa denostada,134 ca el que non se 
ensaña en las cosas que conviene, paresçe que sea torpe o nesçio.135 E si non se ensaña 
commo debe, nin quando, nin contra quien debe, paresçe que el tal non aya sentido nin 
tristeza. E el que non se ensaña, non se venga,136 ca el que sufre al que le ynjuria e 
menospreçia a sus familiares, es siervo naturalmente.137 Mas la superfluydad se faze por 
qualquier manera, ca se faze de quien non conviene, e más de lo que conviene, e más 
ligeramente e mucho tiempo durante. Mas todas las cosas juntas non pueden estar o 
durar en uno, ca el malo él se destruye a sí mesmo. E si tal acaesçiere enteramente caerá 
la su virtud de soportar.138 Mas los que se ensañan de ligero contra quien non conviene 
o más de lo que conviene, çessan de ligero, e este es el bien que tienen e acaésçeles 
aquesto porque non encubren su saña, antes la manifiestan aýna, [f.72r] e ansí dexan 
aýna e se les passa. Mas los superfluos en la yra son aquellos que son en fin de la saña 
agudos, que se ensañan por qualquier cosa e contra qualquier omme, e por esto se 
llaman en este nonbre yracundios.139 E los que son amargos de ánima, con graveza se 
quita d´ellos la saña, e quando pechan el galardón, çessan faziendo justiçias, ca estonces 
cessa su saña, e estonçes se convierte su tristeza en alegría. E si non lo fazen assí, carga 
d´ellos por non ser la causa de su saña manifiesta, e non ay quien los falague, e han 
menester tienpo para assossegar su saña. E estos fazen angustia a sí mesmos e mucha 
más a sus amigos.140 Llamamos duros a los que se ensañan de lo que non conviene, e 
más de lo que conviene, e mayor tiempo, e non duermen fasta que essecutan el mal e 
fazen caer al que desaman.141 La superfluydad es más contraria a la mansedunbre, 
porque se faze más qu´el onbre se yndina más a vengarse e son graves para bevir con 
ellos, por lo qual son peores.142 Como ya dixe e es notorio, non es cosa ligera declarar 
cómmo, e contra quién, e con qué, e quánto tienpo [f.72v] conviene yrar, e quánto lo 
deve durar, en guissa qué, si pasarse, yerra, ca el que sale de la ygualdad un poco, en 
más o en menos, non es de vituperar. Ca muchas vezes loamos a los que amenguan de la 
saña, e lla[ma]moslos humildes, e llamamos a los sañosos fuertes, ca son aparejados a 
cavallería. Mas non es cosa ligera de declarar cómmo, e quánto exçederá para seer 
denostable, que el juyzio es en los singulares e en el sentido, e para esto es la 
                                                 
132 Aquí determina de mansedunbre e de los viçios contrarios, e primero muestra qué convenga a la 
mansedunbre segúnd q´es virtud. 
133 Aquí muestra qué convenga mansueto segúnd la propiedad del obrar. 
134 Aquí determina de los viçios contrarios, e primero del viçio de la mengua. 
135 Aquí prueva alguna yra non ser vituperable e esto por tres razones. 
136 Pone la II razón.  
137 Pone la III razón. 
138 Aquí determina del viçio de la superabundançia, e primero muestar que este viçio contesçe en muchas 
maneras. 
139 Aquí pone tres espeçias de yracundia. 
140 Aquí pone la II espeçia. 
141 Aquí pone la III espeçia. 
142 Aqúi conpara las cosas predichas unas a otras. 
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diserçión.143 Mas notorio es seer el hábito mediano laudable, segúnd el qual non 
ensañamos del que conviene, commo conviene e a donde conviene, e todas las virtudes 
segúnd este estillo. E la superfluydad e mengua son denostables. E el pequeño excesso 
ligero es de sofrir, el que es mayor, es malo, e el que es aún más mayor, es malo muy 
mucho. Mas manifiesto es que nos conviene abraçar con el hábito mediano, e ansí 
avemos ya dicho las cosas que son çerca el hábito de la saña.144 
                                                 
143 Aquí responde a una callada questión, scilicet, a quáles es de ensañar, e primero muestra que çerca 
d´esto non sea manifiesto. 
144 Aquí muestra que en tales cosas sea manifiesto. 
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Oxford, Bodleian Library, MS Span d.1, ff.1v-2r y ff.49r-56r. 
 
Descripción del manuscrito: Siglo XV (1467 fecha a quo) Letra gótica redonda 
libraria. Pergamino, ff.: 148: 1-63 + [1] (sin foliar) + 64-147+1 (guarda de papel). Col. 
[a]10 b8 [c]-[p]10 Hoja 250 x 16 mm; caja 154 x 88mm. encuad. 260 x 168mm. Orlas a 
colores con motivos de hojarasca y florales al comienzo de la introducción y de cada 
libro. Estilo diferente en ff.1v, 15v, 29v, 37r, 49r, 59r, 70, 97v, 112r, faltando las flores 
y quedando solo las hojas y las pequeñas flores. F. 81v orla de estilo diferente: solo 
flores pequeñas. Iniciales presentan decoraciones diferentes. Encuad. Gótico-mudéjar de 
la época, con restos de cierres de bronce en la tapa posterior; hierros en seco (cfr.BETA 
manid 1853). 
 
[f.1v] Introdución de la presente obra al muy magnífico mi señor Iuan de 
Guzmán, señor del Algava. 
 
A fin que más seguro pudiésemos navegar, muy spléndido señor, eché la fonda en 
dos mares, conviene saber en el texto de las Eticas que, a instancia mía, de  la lengua 
latina en idioma ytálico fueron transferidas e elegí el más seguro e calmo que es una 
esplanación en lengua aragones[a] fabricada, e sin escollos, por que velocemente 
discurriese a surgir el ancla en el deseado puerto. E acostéme aquella la qual fallé más 
esplícita e menos intricada, segúnd en mi proemio que a vos, señor, se dirige ya s´es 
mencionado. E esta fue una de mis consideraciones. E otra, recelando la ynvidia, notoria 
enfermedat e universal passión en toda la specie humana en mayor grado que algúnd 
otro vicio, el qual continuamente multiplicándose obra. E plázeme dezir a aquellos que 
la siguen iróneamente fablando, que buen pro les faga. Asý que seremos pacíficos de las 
semejantes mordeduras si, por razón e non maliciosamente se juzgare mi inten (…) 
[f.2r] mitíalo en el conviniente lugar do causava opulente e rica sentencia. Asý que, 
tomado de amos los originales e mesclado aquello que a declaraçión del propósito 
conviene, urdé la tela de la moral texedura o philosófica materia a las eroicas virtudes 
nos persuadir e doctrinar. E ya sea, muy virtuosos señor, qu´el prealegado Aristótele[s] 
non faze distinción, antes procediendo usa continuar fasta la fin de cada uno de los diez 
libros, los quales en un volumen se contienen, consideré capitularlos como en la dicha 
splanación los fallé, por que la luenga suspensión non causase fastidio en la prolixidat 
de las conclusiones. E asý va subordenado en modo que cada materia denota 
divisiblemente la substancia particular que tracta. E primero narra todos los dichos 
capítulos distintos, sin alguna intercessión de materia fasta el principio o exordio del 
dicho volumen, en el qual son contenidos los ya suso memorados diez libros. E sy 
alguno, por la ventura, querrá dezir que se devían notar las actoridades que más 
elegantes o de mayor elegancia en el dicho libro son, respondo que non está y sola una 
palabra en todos los suso dichos libros que non sea elegantíssima. Asý que, a este 
respecto, a todas se les devían fazer notas, no de tinta nin de oro, mas de perlas 
orentales. Esto se entiende quanto a la materia, la qual las virtudes asý esplica que 
merecíe tal exornato. Mas por que la prefación non sea violenta, antes quede en su 
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proporcional continencia, ya el suso dicho filósofo oyamos. 
 




Comiença el capítulo primero del quarto libro que fabla de la liberalidat, e de la 
prodigalidat e avariçia. E dize que aquestos todos son çerca la materia del dar pecunias e 
rezebirlas, diziendo que pecunia es todo aquello que se puede por dinero comprar o 
vender o en alguna manera estimar su valía por dinero. E primeramente pone algunas 
condiçiones de liberal, e dize que non obstante que liberalidat sea en el medio de 
aquestos dos, empero ella consiste más cerca del dar que del reçevir, porque la virtut 
consiste más en bien fazer que en bien padecer. E la lohor se sigue al que da, más que al 
que reçibe. E lo mesmo la virtut es siempre cerqua lo más dificultoso, e más 
dificilmente se da que se rescibe. E aun di-[f.49v]-ze que el liberal no es demandador, e 
dificultoso es al que suele fazer bien, reçevir beneficio, e dize que el liberal debe reçevir 
dó conviene e quando, etc., en otra manera comete justicia e dize qu´el liberal da con 
alegría a quien conviene e quando e como, etc. E dize que se entristeçe más quando no 
da que quando ha dado. E el liberal no está en la grandeza de los donativos, mas en la 
voluntat e manera de dar. E aún dize que los que an eredado los bienes son más liberales 
que los que los an ganado por sý mismos, por las speriencias de los menesteres son más 
relentivos145 e aman más las riquezas asý como propias obras, como el padre ama los 
fixos e los poetas d´aquello que an fecho. E dize qu´el liberal no se puede fazer rico 
fácilmente, ca el que da e no rescive, tarde puede fazerse venir a riqueza, por lo qual 
acusan la fortuna viendo su virtut e dignidat no ser dictados según aquella. E 
comúnmente los liberales son muy amados, ca aquella virtut otras gentiles condiciones 
importa con sí etc. Dicho qué cosa es liberalidat, declara qué cosa es prodigalidat, 
comparan- [f.50r]- do a la iliberalidat que vulgarmente se dize avaricia. E dize que 
pródigo es dicho aquel que fallesce en el rescebir e es superhabundante en el gastar, e ay 
algunos dellos que consumen los bienes en intemperancias. E aquestos tienen muchas 
malicias en uno, e no fablamos aquí de pródigo en aquesta manera, sino solamente de 
aquel que es superhabundante en el dar e diminutivo en el recebir, ni tanpoco los tiranos 
invasores o violadores de los tenplos o sagrarios, o robadores en qualquier otra manera, 
nin que lo fagan por dar no son propiamente dichos pródigos, mas tienen otros péssimos 
nombres, según la condición del maleficio. Basta que el pródigo, de que avemos fecha 
mención, solamente es dicho por respecto de una malicia o vicio146, scilicet, conviene 
saber, dar a quien no conviene e más de lo [que] conviene, e quando e como no 
conviene lo que retener se deviera. E aquestos ligeramente se fazen pobres e vienen a 
miserables condiciones e defectos147 e menospreciados fines, e no obstante que aquesta 
                                                 
145 Derivado de `rellentar´ < `rellent´ tr., ant. Humitejar, reblanir.  
146  Añade `o vicio´  en el margen. 
147 Corrijo la lección del ms `degectos´ por `defectos´. 
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sea vicio,148 empero es mucho [f.50v] menos malo que la liberalidat o avaricia. Lo 
primero, porque conviene con la virtut de la liberalidat en la materia del dar; 
segundamente, por las congoxas que pasa e por la edat más perfecta que sobreverná, 
será sanable. E el avaro es, por el contrario, que, por aquestas dos cosas ya dichas, 
siempre será más avaro, conviene saber: por la experiencia de los malos e por la edat de 
la vejez. E aún parescería que la prodigalidat no fuese malicia moral, mas insipiencia o 
fallimiento de sentido, e aun el pródigo es mejor que el avaro, porque muchos han149 
d´él utilidad e se aprovechan. El avaro no solamente a los otros no es bueno, mas aún a 
sý mesmo se priva de las necesidades de la vida. E, finalmente, el mayor mal que los 
pródigos tienen es de dar a lisongeros e personas indignas o indiferentes. E gastan los 
bienes súpitamente e son costreñidos de buscar por qualquier vía honesta o inhonesta 
para gastar. Dicho de la prodigalidat, fabla de la avaricia. E dize que avaro es dicho 
aquel que recibe [f.51r] iusta o iniustamente de qualquier parte, no fiziendo diferencia 
de honesto o inhonesto e, en uno con aquesto, fallesce en la materia del dar. E por 
quanto la manera del recebir e el fallescimiento del dar son en munchas maneras, el 
avaro no es dicho en una manera, mas en munchas. Empero ay algunos que fallescen en 
la manera del dar, como aquellos que no han heredado, e tanpoco estos no osan recebir, 
por el temor de aver de dar, e otros sobrehabundan en recebir. E comúnmente todos 
convienen en recebir lucros o ganancias viles e inhonestas, así como bevir de usura o de 
lo que ganan las públicas mugeres, e con estas comvienen los tafures mayormente, los 
que arriendan los juegos, e los ladrones ocultos e los despojadores de los muertos, y 
aquesta es verdadera malicia e estremo, que ninguna cosa no se llega ni se acuesta a la 
virtut. E no es posible o no fácil iamás los semejantes ser virtuosos. E a estos, 
finalmente, se les sigue muchas malicias en uno, conviene saber, sostener inju-[f.51v]-
rias o vituperios e desonrras e trabajos infinitos, todo por allegar dineros no desiderantes 
de ningun bienaventurado fin. E sería de mi opinión ser aqueste el más vil grado de 
todas las umanas malicias. E señaladamente digo malicias humanas, que algunas 
malicias ay tan abominables e tan absurdas que aún no solamente a las humanas, mas 
aún a las malicias bestiales exceden. E aquestas tales abominaciones, ni deven tener 
nombre sabido, ni exemplo de declararse, que non ay ninguna cosa en natura que con 
ellas convenga, por ser ellas el revés de toda orden de naturaleza. 
Capítulo segundo dize que conviene tractar de la magnificencia. La qual no diferece 
en materia de la liberalidat, sino en pequeñeza o demasía, que asý como la liberalidat es 
medio en las acciones medias, asý mismo la magnificencia es cerca de las espensas 
grandes e ex[f.52r]-celentes, asý como eran antiguamente los sacrificios de los templos 
e son oy los públicos e grandes combites, e la rescepción de los grandes hombres 
estrangeros, e las dádivas e solepnidades de las magníficas bodas, e la fabricación de 
grandes templos o palacios o ricos ornamientos de aquellos. E en estas cosas, el que es 
Rey o gran príncipe o señor, aviéndose en la manera que conviene, se dize magnífico e, 
fallesçiendo de lo que debe, se dize parvífico, que es semejante del avaro. E aqueste tal 
faze tarde aquello que debe fazer, ymaginando cómo se deva desinar de las expensas. E 
                                                 
148  Tacha `malicia´. 
149 Sustituye `han´ por `prenden´ 
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faze mercar los beneficios con ruego, e es increpador e rememorador de los beneficios 
que ha fechos, e finalmente se entristece e se querella de todas las expensas que faze,  
pensando que son mayores de lo que su estado o condición requiere. El que 
sobrehabunda en aquestas cosas, se dize en lengua griega baunaso que, en nuestra 
lengua, quiere dezir voración o destruymiento. E cerca de aquesto pecan aquellos que 
traen la púrpura o otras preciosas vestiduras [f.52v] arrastrando por el lodo, e 
enriquecen los albardanes o trufanes150 e a otras personas indignas, que aquestos tales 
sobrehabundan en lo que no conviene, e fallesçen en lo necessario. E por aver las 
condiciones más largamente de aquestos tres, mirando al capítulo de suso, se podrá 
fazer comparación del magnífico al liberal, e del parvífico al avaro, e del baunaso al 
pródigo, que no diferecen aquestos tres de aquellos, sino por acidente de la cosa ser en 
sý chica, o mediana o grande. 
 
Capítulo tercero tracta de la magnanimidat e dize qué cosa es magnánimo. Aqueste 
dize que es hábito medio en proseguir las cosas grandes, assý como grandes honrras o 
dignidades. Y aquel que se siente digno de tales cosas e las prosigue es dicho 
magnánimo, que quiere decir grande de ánimo o coraçón. El que se siente digno de las 
tales cosas e las deja de proseguir se dize pusillánimo. E aquel que, non seyendo digno 
nin virtuoso, quiere recebir las tales cosas, se dize caymo. Empero, universalmente, 
[f.53r] pusillánimo es dicho aquel que dexa de proseguir las cosas que le son devidas 
por virtut e razón, agora las cosas sean chicas, o medianas o grandes. E esta virtut de 
magnanimidat es cerca de las honrras e inhonoraciones o desonores, que la honra es el 
mayor bien que por premio de las virtudes se da. E, por tanto, a los dioses es dada la 
honrra e a los reyes, e prínçipes e sabios como mayor bien. E el magnánimo iustamente 
recibe estas cosas, que no ay ninguna cosa sabida que sea digna del ánimo grande del 
hombre. E aqueste tal no puede obrar las cosas viles, que a él ninguna cosa no le es 
grande. E paresce que la magnanimidat sea ornamento e compostura de todas las 
virtudes., que las faze mayores e no se faze sin ellas. Por tanto, es dificultoso ser 
magnánimo e aqueste tal en las grandes dignidades e honores delectarse [h]a 
moderadamente, como quien alcança aquello que es menor que su virtut, que a la virtut 
perfecta no se puede fazer a las satisfazer151 con digno honor, e menospeciará las 
pequeñas honrras. E no preciará las pequeñas iniurias e desonrras, sintiéndose de ma-
[f.53v]-yores cosas digno. E, non obstante que sea principalmente cerca de las honores, 
empero, universalmente, es cerca de las riquezas, e dignidades, e fortunas o infortunios. 
E los semejantes no se alegran muncho quando las tales cosas avienen o contescen, ni 
tanpoco se entristecen quando las tales cosas son perdidas. E paresce que al tal hábito 
virtuoso conferescan muncho los bienes de fortuna e, por el contrario, le empecen 
padecer continuos infortunios de pobreza. E aquellos que indignamente e sin aquesta 
virtut tienen las grandes dignidades o riquezas, son altivos, e menospreciadores e 
iniuradores de los que aquellas cosas no poseen, que no es fácil cosa sin virtut las 
grandes fortunas e grandes dignidades sofrirse, e son en todo ypócritas e 
                                                 
150 Añade `o trufanes´ en el margen. 
151 Añade `a las satisfazer´ al margen. 
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dissimuladores, queriendo contra fazer el magnánimo e queriendo mostrar que, en uno 
con la dignidat o la riqueza, les es venida la virtut e, tornando dentro de sý mesmos, 
fallan grandes contrariedades, por lo qual son muy envidiosos e proseguidos de todos 
los [f.54r] virtuosos e desfavorecedores de todos aquellos. E los magnánimos han gran 
verguença en recebir beneficios e con gran pena lo reciben. Empero, aunque no son 
festinos o quexosos en el galardonar, quando gualardonan, pagan muncho más de lo 
recebido. E dize que los tales son muy homildes a las personas baxas, e entre las 
grandes quieren recibir la honor152 que les es devida. Fazen asý como el fuerte que 
menosprecia ser vencedero de las mujeres, o niños, o de los hombres invencibles o sin 
armas. E dize que el magnánimo aborresce o ama magnifiestamente, que como ninguna 
cosa no teme ni ama sino sola la virtut, no disimula lo mal fecho ni tanpoco quiere 
callar aquello que es bien obrado. E no se dispone a munchos peligros, como deximos 
del fuerte, sino a aquellos dó ay gran honor o nobles e grandes peligros. E es 
menospreciador de todas las poquedades, e es muy verdadero, e aborreçe todos los 
lisongeros, e no es admirativo de ninguna cosa grande, ni tanpoco iactante ni alabador 
de sý mesmo, [f.54v] e aun de los enemigos no dize mal, sy no por a[l]guna injuria. E 
finalmente dize qu´el pusillánimo no es malicioso. Es verdat tiene mal de no cognoscer 
a sý mesmo. E aun estos no pecan por ignorancia, mas por opinión que fazen153 aquello 
<por>que154 les paresce bien. Por esto se parten de munchas obras virtuosas, pensando 
no ser dignos para las fazer. E los caymos, id est, lentosos,155 son por el contrario, ellos 
se ponen delante tanbién a las cosas que son inhábiles como a las que tienen disposición 
e por tanto cometen infinitas erradas e vergonçosas reprehensiones e vituperios. E asý 
brevemente ayamos dicho de magnanimidat.  
 
Capítulo quarto dize que cerca de los pequeños honores ha un medio que no tiene 
nombre, asý como deximos de la liberalidat e magnificencia, el qual no diferece de la 
magnanimidat por otra cosa156 sino por ser la una cerca de las grandes honrras, e esta ser 
cerca de las pequeñas honrras. E dize que aqueste hábito tiene estremos que [f.55r] son 
en proseguir más la honrra de lo que conviene, e menos. E dize que aquesta virtut ni sus 
estremos aun no se sabe, que dize que a las vezes alabamos a los que prosiguen las 
honrras devidas e dezimos que son vitales, e otra vez alavamos a los que las dexan de 
seguir e dezimosles temperados. 
 
Capítulo quinto dize Aristótil que cerca de las iras e paciencia es un medio que aún 
no tiene nonbre sabido, empero nonbramoslo por estremo que es de la diminución, 
conviene a saber, mansuetut. E la superabundancia d´esta passión es dicha iracundia. 
Empero, el que se ensaña de las cosas que conviene, e como conviene e quando, aqueste 
tal es dicho mansueto e es alavado, que aqueste no es movido por la pasión, sino en 
aquellas cosas que la recta razón ordena. El defecto d´esta pasión es iniracibilidat, es el 
                                                 
152 El rasgo de género femenino para honor presenta rasgos orientalizantes. 
153 Sustituye `fazen´ por  `desean´. 
154 Añade `por´  interlineado. 
155 Añade `id est lentosos´ al margen. 
156 Añade `cosa´ al margen. 
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tal vituperado que non se ensañan de las cosas que se debe aver saña, parte es locura e 
parte insensibilidat, e este tal no se puede de-[f.55v]- lectar ni entristecer, e sosterná las 
iniurias como bruto irracional e será menospreciado de los familiares e adherentes. E, 
finalmente, servil cosa e bestial es no <tomar>157 hombre saña de lo que se debe aver. E 
los iracundos son en la otra estremidat de ayrarse quando no conviene e más de lo que 
conviene. E muy ligeramente, empero, tienen un bien los semejantes: que poco tiempo 
les dura la saña, que la sangre que es escalentada por el spíritu sotil de la colora rúbea, 
que es cerca del coraçón, e tan presto como çesa el movimiento del obiecto irascible, tan 
aýna se refría como se calentó. E sabiamente lo ha ordenado natura, que en otra manera 
morirían los semejantes, porqu´el mal a sý mesmo destruye. Ay otros iracundos, asý 
como los de la cólera negra o maleconía, los quales son dichos amargos. E como 
aqueste humor es pesado e espeso, de que una vez es escalentado, nunca jamás cesa 
fasta la vengança acabada. Y aquestos son muy tristes a sý mesmos e a sus amigos, e 
muy dificultosos de soportar [f.56r] en la vida. E aqueste medio no es fácil de se fallar, 
empero puedesse coniecturar según mas o menos, que los que poco pasan o poco 
defallescen munchas vezes son loables, que contesce que alabamos los que fallescen en 
ensañarse e dezimosles mansos. E otras vezes alabamos los que se ensañan diciendo que 
son hombres viriles e dignos de principar. E en las tales cosas no es fácil la 
determinación, que las cosas singulares por ser quasy infinitas no pueden ser compresas 
por alguna sabida regla ni cierta. Empero, es regla general que al medio hábito, en 
quanto posible es, nos devamos allegar. E si fazemos transgresión, que no sea cerca de 
los estremos. E todo siempre miremos quál es lo que se alaba o lo que se reprende.  
                                                 
157 Añade `tomar´ interlineado. 
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Londres, British Library, Add MS 21120, ff.1r-4r, ff.75r-97v y ff.236r-238r 
 
Descripción del manuscrito: Siglo XV (ca. 1460) copista: Gabriel Altadell. Letra 
gótica.  Pergamino. 238 ff. 315 x 225 mm. 175-80 x 105-10 mm. 25 líneas. Decoración 
esmerada primer folio: escudo de armas y greca profusamente con bianchi girari, 
amorcillos y papagayos napolitanos. En la parte inferior, dos lebreles blancos, símbolo 
de la casa Évreux, sujetando el escudo de Aragón y flanqueados por los escudos de 
Navarra y Sicilia. Los tres escudos están unidos por las dos filacterias que portan el 
lema de Carlos de Viana: `Qui se humiliat exaltabitur´ (cfr. BETA manid 1613 y 
Gayangos I: 9-10 (n. Add. 21.120). Las glosas que añadió el Príncipe de Viana a su 
versión son objeto de un trabajo de Carlos Heusch, quien se basó en el testimonio 




Prólogo del muy illustre do (sic) Karlos príncipe de Viana, primogénito de Navarra, 
duque de Nemos e de Gandía, drecado al muy alto e excelente príncipe e muy poderoso 
rey e señor don Alfonso tercero, rey de Aragón e dellas dos Secilias et a su muy 
reduptable señor e thío, de la translación de las Éthicas de Aristótiles de latín en 
romance fecha. Público poder en la tierra e ymagen de la divina magestad, yo el 
príncipe, vuestro muy humil [f1v] sobrino, más por la devida obediencia que a todos 
vuestros mandamientos devo movido, que ignorando la flaqueza de mi entendimiento 
fuesse de tanta presumpción cegado, deliberé la presente traducçión fazer de latín en 
nuestro romançe de aquellos libros de la Éthica de Aristótiles que Leonardo de Aretço 
del griego en latín transladó, por los haver el frayle que la primera traducción fiziera 
mal e perversamente convertido, tomando por enxenplo el exercicio de vuestro real 
ingenio en las Epístolas de Séneca. E yo, señor muy excellente, estimando pues éthica 
en griego se llama la sciencia de virtud e que  non la pertenesce saber sino al que ha 
havido plática d´aquella, como Aristótiles dize en el capítulo quinto del libro primero, 
más que a otro, a vos, senyor, se deve endreçar el presente tractado. Que assí concebidas 
en Vuestro muy real e escogido entendimiento, quoanto por uso continuo e 
acostumbrado todas las virtudes tenéys, e discurriendo los nombres d´aquellas e non 
olvidando vuestros gloriosos fechos, non vos pueden ser que dignamente confessadas. 
Ca del esfuerço de coraçón, que primero en orden Aristótiles pone, quien más que vos 
lo ha experimentado, que [f2r] non en solamente ser de la fortuna combatido, en el 
comporte loable d´él usastes. Mas esto non vos bastará para la grandeza de vuestro real 
ánimo que el acometimiento d´ella con tollerancia sobrando, mas vos con real denuedo 
acometiéndola, assí la quesistes sobrando vencer. De la tenperancia, quién es que más 
use que vuestra real senyoría, que en vuestro bevir el enxenplo puede ser conoscido e 
verdaderamente mostrado. Dexo la franqueza porque non basta a los términos e 
excellentia de vuestras dignidat e costumbres, asaz de la magnificencia, assí vuestras 
monedas, los donativos e mercedes que fazéys de cada día, quoanto vuestras 
sumptuosas obras e hedeficios, los arreos de vuestra real persona e los aliños de vuestra 
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morada e otras sumptuosas despensas manifestamente declaran. Dexo tanbién las 
honrras comunes, que vuestra magnanimidat non consiente porque todas sus virtudes 
más divinas que humanas parescen. De la mansedumbre e clemencia vuestros súbdictos 
amigablemente tractados, quoanto otros a quien la iusticia, e a otros que vuestra 
cavallerosa victoria podieran corregir. Las vidas d´aquellos de continuo predican de la 
verdat de vuestra real [f2v] boca e pesadumbre de vuestro gesto aquel que contempla en 
la real persona vuestra, bien conoscerá vuestra señalada costumbre; e la cortesía que en 
vuestros razonamientos reales serváys e el amor con que vuestra senyoría ha siempre 
usado sus vassallos continuamente tractar. De vuestra iusticia ciertamente es clara, 
porque el reposo entre gentes feroces. La obediencia en tierras apartadas ser el solo de 
muchos seguro, el pequeño de los grandes acatado, otra cosa nenguna non lo bastar 
fazer. E esto baste quoanto a las  virtudes que en la plática e costumbres consisten. E 
fablando de las intellectuales, que consisten en  la razón e en las potencias del ánima. E 
primeramente de la memoria incomparable, que pocas son las cosas que assí por leer, 
veer e oyr non tenga en su seno concebidas e promptas. E la voluntad assí ordenada que, 
los vicios abhorrecidos, siempre a la virtud le plaze seguir. Con el entendimiento 
vuestro, claro limitando siempre e ordenándose, que, de las tres partes de la prudencia, 
ninguna en su tiempo le parezcan fallescer. Ca de las passadas, recordándose en las 
presentes con el seso, e a las venideras con maravillosa providencia soléys del todo 
proveyr, en tal manera, señor [f3r], de nos mismo que, nin de passiones turbado, nin de 
vicios vencido, nin de vanagloria cubdicioso, mas entre los extremos moderado e de 
virtudes tantas ornado, e más de la razón contento sobre todos los otros Reyes, vos ha 
plazido siempre bivir. Assí que, señor muy virtuoso, esta es propria scriptura para vos, 
non porque de doctrina sirva, salvo de speio, en el quoal vuestros actos veréys. 
Llamaron otrossí algunos philósophos a esta sciencia dispótica, que en griego es 
sciencia de Rey. E vos, Rey e virtuoso, otórguenla, pues todos a vos cuyas fama, 
dignidat e costumbres por  el mundo volando singularmente resplandescen. E déxovos, 
¡o muy esclarescido príncipe!, de más alabar, porque mi lengua errar en algo por 
ventura podría. Por ende, passaré a dezir que Leonardo fizo de cada libro hun capítulo. 
Pero yo quise cada libro en devidos capítulos partir, segúnd que la diversidat de la 
materia subgecta requiere. E aquellos capítulos en tantas e distinctas conclusiones 
quoantas el philósopho determinó sobre las opiniones de los otros philósophos. E 
porque vuestra señoría meior pueda notar e fallar la materia que más le plugiere, e 
porque todos los morales se studiaron en aclarescer sus seña- [f3v]-ladas doctrinas, por 
el común provecho que d´ellas se sigue, aquellas palabras que claras son, en otras tantas 
del nuestro vulgar e proprias convertí. Mas donde la sentencia vi ser complidera, por 
cierto señor d´aquella usé mixta la verdadera sentencia de sancto Thomás, claro e 
cathólico doctor e rayo resplandesciente en la iglesia de Dios, esforçándome dar a 
algunas virtudes e vicios más proprios nombres, como por los márgines del libro verá 
vuestra alteza con declaraciones notado. Ca dize sant Geronimo en la Epistola del muy 
buen stillo de interpretar, e yo por cierto non solamente uso, mas de la libre voz me 
aprovecho en la interpretación de las griegas e santas scripturas, donde el orden es e 
misterio de las palabras, non solamente la palabra de la palabra, mas del seso la 
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sentencia exprimir. E quasi esto dize Tulio en los traslados que fizo del Prothágoras de 
Platón, e de la Yconómica de Zenofonte, e de las dos oraciones d´Eschinio e 
Demósteners. Item Terencio, Plauto, e Cecilio e [H]oracio en su poesía, a los quoales 
seguiendo quise assí mi presente traducción fazer. E, como vuestra señoría meior que yo 
sabe el pozo de la mo- [f4r]-ral philosophía, el Aristótiles fue, e los que después d´él 
scirvieron posadores son. E fago fin porque vos, señor, non enoge tanto ayuntamiento 
de prólogos e introducciones. 
 
Libro IV, liberalidad, magnificencia y magnanimidad: ff 75r-97v. 
 
[f75r] Comiença el quoarto libro. En este primero capítulo determina de la 
liberalidat por comparación de sus vicios contrarios. E dize en qué actos consiste.  
 
Digamos d´aqui en delante de la liberalidat. Aquella parece ser medio acerca las 
pecunias e lóase el liberal non en las cosas de guerra, nin en aquelllas cosas en que el 
temprado, nin otrossí en los iuyzios, mas en el dar y en el tomar de las pecunias. E 
llamamos pecunias todas aquellas cosas de las quoales la estimación se mesura por 
moneda. E son la prodigalidat e el avaricia acerca las pecunias excesso y defecto. E a 
aquellos atribuímos [f75v] el avaricia, siempre que más de lo que conviene se studian en 
las pecunias alcançar, mas la prodigalidat muchas vezes envolvemos, ca aquellos que 
incontinentes son, e que por luxuria gastan sus bienes, llamámoslos pródigos, por lo 
quoal parecen ser muy viciosos, porque han muchos vicios iuntamente. Pero non 
propriamente se nombran assí, ca el nombre de la prodigalidat conviene ser de hun solo 
vicio que gaste el patrimonio. Et pródigo es el que a sí mismo perde, e veese a sí mismo 
perder aquel que pierde el patrimonio del quoal deve sostener su vida. Assí que en esta 
manera tomamos ser la prodigalidat. Por ende, aquellas cosas que usamos bien e mal 
podemos usar, usamos verdaderamente de las riquezas. Pero aquel usa bien de las cosas 
particulares el que acerca d´ellas ha la virtud, o por lo quoal muy bien usará de las 
riquezas aquel que acerca las pecunias ha la virtud. Y este es el liberal. E el uso de las 
pecunias en el dar e repartir consistir parece, ca el tomar e conservar más es posessión. 
Por lo quoal se sigue que del varon liberal sea mas el dar a los que conviene  que el 
tomar donde conviene e non tomar de donde non conviene. Ca [f76r] más es de la 
virtud fazer el bien que recebirlo e más las cosas honestas fazer que abstenirse de las 
torpes. Por ende, es manifiesto que, en dando, se sigue que bien fagamos e 
honestamente e, recibiendo, que bien tomemos o que non torpemente fagamos. E, por 
cierto, del que da es la gracia e non del que refusa, salvo más la loor, ca más rafez cosa 
es non tomar que dar. E cada uno con maior dificultad da lo suyo, que non se dexa de 
recibir lo ageno. Dizense liberales los que dan, mas aquellos que non toman, non son 
loados de franqueza, salvo mas de iusticia, mas los que toman non se loan mucho. Los 
liberales, por cierto, sobre todos los virtuosos son amados, ca aprovechan en el dar.  
 
En este Segundo Capítulo dize que las obras del liberal acatan a la honestidat, 




Mas los actos segúnd la virtud honestos son e se fazen por respecto de la [f76v] 
honestidat, pues el liberal dará por causa de la honestidat y derechamente, ca a los que 
conviene, e quoánto, e cómo e todas las otras circunstancias que siguen al recto dar. Y 
esto de grado o sin enoio, ca lo que por la virtud se faze, delectable cosa es, o sin enoio 
e non trae dolor. Mas si alguno diere a los que non conviene o no por respecto de la 
honestidat, mas por respecto de otra cosa, este non es liberal mas otramente será 
llamado. Nin aquel que se duele, ca más ama este las pecunias que el acto honesto, y 
este non es liberal, nin el que toma donde non conviene. Et non es del que toma en esta 
manera, salvo del que las pecunias mucho estima. Nin será demandador, ca non es 
conferir beneficio quoando por aquel el que da procura algún provecho, mas donde 
conviene tomará, así como de las proprias cosas que possee, non porque sea honesto, 
mas porque es necesario por que haya qué dé. Nin olvidará las cosas suyas, que viendo 
por aquellas a algunos abastar. Nin a quoalquier dará, sinon que pueda dar assí a los que 
conviene, e quoando conviene e donde honesto sea. Esto es, por cierto, de aquel que es 
liberal mucho excedir en dar, assí como si para sí mismo las [f77r] menos cosas queden, 
ca por cierto del liberal es a sí mismo non acatar. Mas iuxta las facultades, se dize el 
liberal e non en la multitud de los donativos, mas en el hábito del dante consiste la 
franqueza. Por ende, el franco da segúnd las facultades. Nin por cierto ninguna cosa 
prohíbe ser más liberal aquel que pocas cosas da, si ya sus bienes fueron poquitos. Por 
ende, parecen ser más liberales los que non ganaron, mas de otros recibieron, ca nunqua 
padescieron necessidat e aman más las sus mesmas obras, comos los padres a los fijos e 
los poetas a sus scripturas. Mas non es esto rafez que todo liberal sea rico, como non 
tome nin conserve las pecunias,  mas, por lo contrario, las reparte. Nin mucho estime las 
pecunias por sí mesmas, mas por tal que las pueda dar a otros.  Assí que acúsasse la 
fortuna quoando los que son más dignos aquellos han menos riquezas, ca 
verdaderamente esto non acontece sin alguna razón. Mas non se puede fazer que hayan 
riquezas aquellos que non curan de las haver,  assí como nin en las otras cosas. Pero non 
dará a los que non conviene, nin quoanto non conviene, nin en las otras circunstancias 
d´esta manera, ca ansí non goardaría la [f77v] la liberalidat e, si en aquellos 
consúmesse, a los que conviene non podría dar. E ansí, como de primero diximos, es 
liberal el que, segúnd las fuerças del patrimonio, reparte en los que conviene, mas el que 
excede, pródigo es. Assí que a los tiranos, por cierto, non dizimos pródigos, porque assí 
como posseen muchas cosas,  quedando e repartiendo, non parecen rafezmente aquellas 
excidir. Mas como la liberalidat sea medio en el dar e tomar de las pecunias, el franco 
ciertamente dará e repartirá en los que conviene e lo que conviene semeiantemente en 
las cosas pequeñas e grandes, e estas con algúnd plazer. E tomará donde conviene e 
quoanto conviene, ca como la virtud sea medio acerca l´uno y l´otro, amas a dos cosas 
fará como debe, porque sigue la conveniente liberalidat tal manera de tomar. Mas la que 
non, contraria es d´esta, pues las cosas que se consiguen son en hun mesmo lugar e las 
contrarias non, como es manifiesto. Por lo quoal, si contra lo que es conveniente e sea 
honesto aconteciere a él repartir, enoiosamente lo suffrirá e dolerá, pero 
moderadamente, ca de la virtud es alegrar [f78r] e doler en las cosas que conviene. Y el 
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liberal, por cierto, benigno e tractable es en las cosas pecuniarias. Et como las pecunias 
non mucho estime, las iniurias acerca d´ellas serle fechas, non difficultosamente 
padescerá. E más enoiosamente suffriría si algo quoando conviene non huviesse dado, 
que si hubiesse dado lo que non conviene, lo quoal non plaze a Simónides. Mas el 
pródigo yerra en estas cosas, ca non se alegra nin se duele en las cosas que conviene  e 
nin assí como conviene, lo quoal parecerá más en el processo que se sigue.  
 
En este Tercero Capítulo determina del vicio de prodigalidat, faziendo d´él 
algunas comparaciones para la virtud de franqueza. E loable más que al otro vicio 
de avaricia.  
 
Diximos ser excesso y defecto la prodigalidat y el avaricia, y esto en dos maneras: 
es, assaber, en dar e en recebir. E ponemos la desspensa en el dar, pues la prodigali-
[f78v]-dat en dando, e non en recibiendo, excede y en el tomar defallece. Mas el 
avaricia en dando defallece y excede en el tomar. Esso mesmo las pequeñas cosas. E la 
prodigalidat, por cierto, non se puede mucho acrescentar, ca non es rafez cosa el que 
nunqua recibe, a todos dar, por lo que lugo fallecen los patrimonios de los de baxo 
stado. Por lo quoal, parece ser pródigo el tal varón, non parece poco meior que el avaro. 
E por la edat e menester rafezmente se puede corregir e ser reduzido para´l medio, ca 
tiene aquellas partes que son del liberal, e da e non toma, mas en ninguna d´ellas se ha 
drechamente nin como conviene.  Por lo quoal, si a esto fazer se acostumbrasse o en 
otra manera se mudava, fazerse ya por cierto liberal, ca dará a los que conviene e non 
tomará de donde non conviene. Por lo quoal parece aquel non abhorrecer la bondat de 
las costumbres. Et non es de vil hombre e villano el excedir en el dar e non tomar, pero 
sí del imprudente. Mas el que  por esta vía es pródigo, parece ser mucho meior que non 
el avaro, tanto por aquellas cosas que encima, quoanto tanbién porque esta aprovecha. Y 
el avaro a ninguno nin ahun a sí [f79r] mismo aprovecha. Mas la maior parte de los 
pródigos, como dicho es, toman donde non conviene e, segúnd esto, son avaros. Pero 
toman por cubdicia de dar, lo quoal rafezmente ninguno puede fazer, falleciendo lugo 
los bienes necessarios, assí que la necessidat constriñe que suplan de otra parte. E 
porque iuntamente non curan de la honestidat, sin ningun respecto toman de doquier, ca 
cubdician dar, pero de cómo o dónde ninguna es ante ellos la differencia. Por lo quoal, 
nin sus dádivas son liberales, ca non honestamente nin por respecto d´esta honestidat, 
nin como conviene, mas muchas vezes a aquellos que ser pobres conviene, fazen ricos, 
e a los honestos hombres nada dan, pero a los lisongeros, o a los que traen otro plazer o 
delectación, dan mucho. Por lo quoal se sigue que los más d´ellos sean dissolutos, 
fazientes promptamente despensas en los vicios. E porque non siguen a la honestidat, 
declinan en la vida para los plazeres. Ca el pródigo sin cura de enmienda passa a estas 
cosas, mas adhibida la cura e diligencia para´l medio, para aquello que conviene puede 
venir.  
 
En este quoarteno Capítulo determina del avaricia e vituperale, porque es sin 
[f79v] remedio de salud para´l que possee, e sin provecho para los que del avaro 
517 
 
piensan algo alcançar.  
 
Pero el avaricia insanable es, ca la vegedat e la flaqueza a todos parece fazer avaros 
y es mas por natura asentada en los hombres, que non la prodigalidat, ca muchos son 
mas cubidciosos de las pecunias que despendedores. E largamente se estiende y en 
muchas maneras. Et muchas parecen ser las maneras del avaricia, e como en dos cosas 
consiste, es, a saber, en el defecto del dar y en el excesso del tomar. Non en todos es 
toda enteramente, mas algunas vezes se parte por medio  y algunos, en tomando 
exceden, y otros en dando defallecen. Mas los que se nombran de tales nombres, assí 
como los escasos, los tenaces, los secos, todos en el dar desfallecen, nin  las cosas 
agenas appetecen, nin quieren tomar en parte por una moderación e abstinencia de las 
cosas torpes. Ca véense, por cierto, e algunas vezes dizen por esto guardar sus bienes, 
por que non sean compellidos en algúnd [f80r] tiempo a fazer alguna cosa torpe. Estos 
son los que en las cosas singulares, tanbién en las viles e muy menudas, acatan. Todos 
por el excesso de non dar a ninguno son assí llamados. Mas otros, por el miedo, se 
abstienen de las cosas agenas, quasi  non les fuesse cosa rafez aquellas tomar o porque 
otros lo suyo non tomen, assí que a ellos non plaze el dar nin el tomar. Item, otros en 
tomando exceden todas las cosas, doquier tomando assí como aquellos que las cosas 
non liberales exercitan. Son, a saber, los rufianes, los logueros e todos los otros 
semeiantes, e aquellos que dan poca cosa por mucho. E todos estos donde non conviene 
toman e quoanto non conviene, y a estos es común la cubdicia del lograr. E todos por 
respecto de la ganancia, quoanto quier sea poca, vituperios sostienen. Ca aquellos que 
las grandes cosas donde non conviene e las que non conviene toman, assí como los 
tiranos, que por armas ocupan, e roban las ciutades y despoian los templos, non les 
dezimos illiberales, salvo malvados, crueles e iniustos. Pero los tafures, e los ladrones, e 
corsarios illiberales son porque en suzia ganancia acatan, ca fazen por respecto del logro 
e infamias do- [f80v]- quier sostienen, otros extremos peligros por la ganancia sufren, e 
otros de los amigos van tomando a los quoales dar conviene. Pues todos estos, 
queriendo ganar donde non conviene, son viles  e quoalquier ganancia d´esta manera es 
illiberal. Por ende, con razón se más oppone el avaricia a la liberalidat, ca mayor mal es 
que la prodigalidat, e más en ella peccan los hombres que en el demasiado gasto. Pues 
de la liberalidat e de los vicios que a ella son conrarios, estas cosas dichas abasten.  
 
En este Cinqueno Capítulo tracta de magnificencia. E dize en qué actos consiste, 
e determina d´ella a la liberalidat en la grandeza de las despensas. 
 
Consiguiente cosa parece ser de la magnificencia determinar, ca esta es una virtud 
que acerca las pecunias consiste. Mas non assí como la liberalidat pertenesce para todas 
las cosas pecuniarias, mas solamente a las sumptuosas. En estas excede a la liberalidat 
en grandeza, ca assí como el nombre demu- [f81r]-estra es en la grandeza convenible 
sumptuosidat. Mas esta grandeza acata a alguna operación. Et non ygoal la 
sumptuosidat del patrón de la galera e del que exhibía los juegos de los theatros. Pero es 
convenible segúnd quí la faze e cómo la faze. Mas el que en las pequeñas cosas o 
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medianas por la dignidat suya faze la despensa, este non se dize magnífico, mas aquel 
que en las grandes. Ca el magnífico, por cierto, liberal es, pero el liberal non es 
magnífico. E el defecto d´esta magnificencia dizesse poquedat. El excesso, gasto 
superfluo o vanagloria. O, en otra manera, los que exceden non en las cosas que 
conviene mas en las que non conviene, e non como conviene, buscan splendor, de los 
quoales después diremos. El magnífico parece ser semeiante del sciente, ca puede 
entender la conveniencia e fazer las grandes despensas como conviene. Et como desde´l 
comienço diximos, el hábito por las operaciones se determina e de quoál es, mas los 
gastos del magnífico grandes e convenibles son. Pues tales son sus obras, ca assí será 
grande la despensa e conveniente de la obra, como aquella obra converná del gasto ser 
digna y el gasto de la obra, o ahún excedirla. [f81v] Verdaderamente el gasto d´esta 
guisa faze el magnífico por causa de la honestidat, lo qual es común de las virtudes. E 
otrossí con plazer o con una grand largueza, ca la diligencia de contar e de haver razón 
es contraria de la magnificencia.  Assí que más pensará en qué manera lo que faze sea 
muy fermoso e muy bello, que quánto costará nin en qué manera podrá menos espender. 
E es necessario que el magnífico sea liberal, ca el liberal faze los gastos que conviene e 
como conviene. Pero en estos gastos la grandeza es del magnífico, e como en estas 
cosas acate ahún la franqueza, e faze su obra más magníficamente del gasto común. Ca 
non es ygoal la virtud de la possessión e de la obra. E la possessión es necessario que 
sea mucho digna e muy preciosa, assí como el oro, pero la obra que sea grande e 
honesta, ca el aspecto d´esta obra es admirable. Por ende, lo que es magnífico es 
maravilloso y es la virtud de la obra la magnificencia en grandeza. 
 
En este Seyseno Capítulo concluye de la magnificencia a qué condició[n] de 
gentes convienen sus actos. Acatado, pues, como al faziente sean totalmente 
attribuýdos aquellos [f82r] actos e sola la grandeza al effecto d´esta virtud.  
 
D´esta los algunos gastos ser honnorables, assí como en las cosas a los dioses 
sagradas, que son los vasos de los sacrificios. E por semeiante acerca todo el servicio 
divino, e acerca la pública magnificencia, assí como si en algúnd lugar se fizieren 
públicamente los iuegos, o armada de naves o algúnd convite público. Mas en todas 
estas cosas, como dicho es, a la gente se ha el respecto quién él sea, de quoáles 
facultades habundado, ca conviene que sean dignas a él e non solamente a la obra, mas 
al auctor esso mismo convenir. Por lo quoal se sigue que el pobre non pueda ser 
magnífico, como en él non se falle que pueda con conveniencia despender, e si se 
atrieve de despender, loco es. Porque allende de la dignidat e de la conveniencia,  e 
como en la virtud sea que obre rectamente,  estas cosas convienen a aquellos en los 
quoales estas tales disposiciones ya de ante consisten, o por sí  mismos que las hayan 
ganado, o por sus [f82v] mayores o por aquellos que les atañen. E a los nobles e claros e 
a los semeiantes pertenesce, ca todas estas cosas han grand amplitud e dignidat. Pues el 
magnífico mayormente es en las tales cosas e semeiantes despensas, la magnificencia 




En este Séptimo Capítulo son contenidas tres conclusiones. La primera dize 
cómo se ha el magnífico acerca las despensas privadas e públicas e qué differencia 
ha sobre las obras e despensa. La segunda determina del ventolano o parencero. 
La tercera determina del otro vicio que es mezquindat. 
 
Primera Conclusión.  
 
Pero en las cosas privadas que se fazen una vez, assí como bodas o otra cosa 
semeiante, e si en algo toda la Ciudat se studiare, o acerca la dignidat, o acerca el 
acogimiento de los huéspedes e de su compañía e donativos e remuneraciones, e non en 
sí mismo [f83r], es sumptuoso el magnífico, mas en las cosas públicas. Mas algunos 
tales donativos han aquellos que consagran a los dioses, es proprio del magnífico parar 
su casa conveniblemente de riquezas, ca este es hun ornamento. E mayormente en 
aquellas cosas deve fazer el gasto que son durables por longo tiempo, porque estas cosas 
son muy fermosas e en las sperables hay alguna beldat. Pero non egoalmente convienen 
en los dioses e en los hombres, nin en el templo y sepultura, ca quoalquier despensa es 
grande en su género, pero mucho más magnífico es el que en lo grand expensa es 
mayor. Por ende se dize grande porque acata cosas grandes. E hay differencia entre 
aquella grandeza que es en la obra, a la que es en despensa, ca una pelota o una capsa 
tiene magnificencia siendo muy bella ahunque sea donativo de niños, el precio es poco e 
illiberal. Por lo quoal, es del magnífico en quoalquier género que faga obrar 
magníficamente, ca assí non puede ser rafezmente sobrado, e la despensa suya ha 
dignidat. E por cierto tal es el magnífico.  Segunda Conclusión. Mas el que excede, 
ventolano es en la despensa, non conveniblemente obrando. Ca excede, como dicho es, 
e consume muchas [f83v] cosas en pequeñas despensas, e vanagloria contra 
conveniencia pide, assí como si a los farcadores o albardanes convídasse e apparéiase 
viandas y él salliesse en carro de bodas vestido de carmesí con ministreles, assí como 
fazian los de Megaria. E faga todas estas cosas, non por respecto de la honestidat, mas 
por demostración de sus riquezas, cuidando por esta causa los honbres convertir a 
maravillarse d´él. E dó es necessario de grandes despensas, pequeñas las faga e donde 
pequeñas, grandes. Tercera Conclusión. Pero el mezquino en todas cosas defallece e, 
gastando muchas cosas en menuda fazienda, pierde la conveniencia. E en qualquier cosa 
que faga es tardanero e sie[m]pre vagaroso, considerando en qué manera aquello menos 
espienda. Y esto con quereias faze e todas las cosas estima haver fecho mayores que 
conviene. Por ende, estos dos hábitos son vicios, mas non traen vituperio, porque non 
son dañosos a otros nin mucho diformes.  
 
En este ocheno Capítulo dize de la grandeza de coraçón. E distingue la 
differencia d´ella a los dos extremos suyos.  
 
[f84r] La grandeza de coraçón verdaderamente acerca las grandes cosas acatar, por 
su mismo nombre consta. Acerca quoales consista, primeramente comprehendamos. 
Pero non faze al fecho si aquel hábito o al que segúnd el hábito obra consideramos. 
520 
 
Parece ser magnánimo el que se estima digno de cosas grandes como sea digno 
d´aquellas, ca el que segúnd la dignidat esto non faze, loco es, mas de aquellos que de la 
virtud son ornados, ninguno es imprudente nin necio. Pues el magnánimo tal es qual 
diximos. Mas el que es digno de poco e se apoquece, es moderado,  mas non por cierto 
magnánimo, ca en la grandeza consiste la magnanimidat, assí como la beldat en el grand 
cuerpo, e los pequeños son lindos e aptos, mas non fermosos. E el que se estima ser 
grande quoando non es digno, presumptuoso es e inflado de su opinión. Mas el que más 
de lo que merece, non es del todo presumptuoso. Y el que menos de lo que es 
merecedor, es pusillánimo siquier grandes o medianas o pequeñas honrras merezca, 
tanbién si se estima ser digno de [f84v] menor honrra, e mayormente si pareciere ser 
digno de mayor, ca ¿qué más faría si digno non fuesse? Assí que el magnánimo es por 
la grandeza soberano, pero, porque obra como conviene, es medio, e assí como es 
digno, assí se estima. Mas los otros exceden e defallecen. Porque si se estima digno de 
grandes cosas e digno es mayormente de las cosas mayores, acerca la una será siempre 
mayor. E dízesse se la dignidat para los bienes foranos, de los quoales el mayor bien es 
de estimar aquel que a los dioses attribuýmos e que mayormente cubdician los que son 
constituýdos en dignidat, e que de las cosas mucho preclaras es el precio, y esta es la 
honrra. Ca el mayor de los bienes foranos. Pues acerca las honrras e desonrras, es el 
magnánimo como conviene, e sin otra razón  parecen los magnánimos acatar acerca la 
honrra mayormente, porque son dignos de honrra los grandes varones. Mas iuxta el 
merescimiento, el pusillánimo defallece para sí mismo e para la dignidat del 
magnánimo, pero el superbo e inflado de su opinión en el respecto de sí excede, pero 
non para´l magnánimo. [f85r]  
 
 
En este noveno Capítulo son contenidas dos Conclusiones. La primera dize 
cómo se ha el magnánimo acerca las honrras e acerca toda virtud. La segunda dize 
cómo e por qué le son necesarios los bienes de fortuna.  
 
Primera Conclusión  
 
Por cierto el magnánimo digno es de grandes cosas e será siempre muy bueno. Ca 
el que meior es, meiores cosas meresce, y el que muy bueno, mucho mayores. Pues a 
aquel qui verdaderamente es magnánimo, bueno conviene ser. E véesse, por cierto, ser 
del magnánimo lo que es grande en una qualquier virtud. Nin, verdaderamente, a él 
conviene dar lugar al iniuriador nin fazer iniuria, ca ¿por quoál respecto faría ninguna 
cosa torpe al quoal ninguna cosa es grande? E todas cosas considera como deve el 
magnánimo. Si ya non es bueno, del todo escarnio parecería, porque la honrra non es 
mereciente al que malo es. Ca la honrra es premio de la virtud e attribúyesse a los 
buenos. E véesse [f85v] la magnanimidat ser hun ornamento de las virtudes, e mayores 
las faze de lo que son, e sin ellas non es. Por lo quoal, es difficultoso ser 
verdaderamente magnánimo nin es posible sin ser ayuntada bondat. Pues mayormente 
acerca las honrras y deshonrras es el magnánimo. Y en las grandes cosas, por cierto, y 
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de graves varones havidas, moderamente se alegrará, quasi si alcançara las devidas 
honrras o esso mismo menores, ca de la virtud del todo perfecta non se puede assaz 
digna honrra recebir, pero recebirla porque mayores exhibir non se pueden.  E las 
pequeñas honrras e de quoalesquier havidas tiene en poco, ca non es digno d´aquellas. E 
por lo semeiante en la deshonrra, porque non será vista acerca d´él. Pues, assí como 
dicho es, el magnánimo varón es acerca las honrras e ahún acerca las riquezas, e acerca 
la potencia e acerca toda prosperidat e adversidat. E como quier que le acaezcan, 
moderadamente se havrá,  nin se alegra mucho de las prósperas nin por las adversas será 
mucho turbado. E ansí se ha en la honrra, la quoal es mayor de todos los otros bienes. 
Mas las potencias e riquezas, por la honrra razonablemente se desean, assí que [f86r] 
los que las han, quieren ser honrrados por ellas, e al que es pequeña la honrra, pequeñas 
serán estas cosas. Por lo quoal, se sigue que parescan ser superbos. Segunda 
conclusión. Esso mismo parece la fortuna conferir a la magnanimidat, ca los nobles e 
los poderosos e riquos son estimados dignos de honrra en la excelencia pero, porende, 
en el bien todo excellente es más honorable. Por lo quoal, las cosas tales fazen más los 
magnánimos, ca son honrrados por algunos. Mas, segúnd verdat, el solo bueno es más 
honorable y en el quoal lo uno y l´otro consiste, este es más digno de honrra. Mas los 
que sin virtud han los tales bienes, nin iustamente se ellos magnifican, nin derechamente 





[E]n este dezeno Capítulo son contenidas dos conclusiones. La primera dize 
cómo se han los magnánimos acerca las cosas prósperas e adversas. La segunda 
cómo se disponen acerca los pequeños e grandes peligros. E determina de otras 
propiedades suyas.  
 
[f86v] Primera conclusión. Pero superbos e fedientes se fazen si las tales cosas 
posseen, ca en la virtud las cosas prósperas non es cosa rafez comportarlas 
moderadamente. La quoal cosa, como ellos fazer non puedan e se piensen preferir a 
todos, los otros por cierto menosprecian, mas ellos fazen lo que quieren. Ca remedan al 
magnánimo como semeiantes non le sean. Pero esto fazen en las cosas que pueden. Las 
cosas, pues, que son segúnd virtud non las fazen, e a los otros inferiores de sí piensan 
preferir. Mas el magnánimo iustamente piensa serle inferiores, ca iudga segúnd la 
verdat, mas el vulgo pocas vezes como acontece. Segunda conclusión. El magnánimo,  
nin en los pequeños peligros, nin muchas vezes se expone. Es, a saber por esto, que 
pequeñas cosas son para que por él se estimen, mas a los grandes se dispone  e, quoando 
en ellos se da, non perdona su vida, como si indigno fuesse del todo bivir. E es prompto 
a bien fazer a otros, pero aborrece [f87r] recebir beneficio, ca lo uno es del superante es, 
a saber, el dar y el otro aquel que sobrado es, a saber, el recebir d´él beneficio. Pero 
excede en retribuyr, e ansí faze al otro tenido a él, confiriéndole mayores beneficios de 
los que recebiera. Pero parecen haver memoria de aquellos en qui repartieron sus 
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beneficios, mas de los que ellos recibieron non parecen haver memoria, ca inferior es el 
que el beneficio recibe de aquel qui lo da. Mas el magnánimo quiere ser superior, y las 
cosas que dio oye de grado, y enoiosamente las que recibió. E assí Tetis non narra los 
beneficios de Iovis, nin los lacedemonios a los de Athenas, quanto quier ya hoviessen 
recebido. Es tanbién del magnánimo a ninguno rogar o ciertamente a claras, mas a los 
rogadores promptamente oyr. E acerca los hombres en dignidat o riquezas constituídos 
fazerse grande, mas acerca los medianos, convenible, ca soprepujar a los grandes, 
trabaio es e glorioso, mas a los pequeños, es cosa rafez. Y entre los grandes fazerse 
grande, non es ingeneroso, mas entre los humildes, grave, quasi entre los flacos exercite 
las fuerças, ca a las cosas preclaras acata o donde los otros sobrepuyan, si ya non es 
ossioso e pe-[f87v]-rezoso, mas donde vee las grandes honrras o en grandes cosas, aý se 
presenta. E a las pequeñas cosas non va, mas a las grandes e preclaras.  
 
En este onzeno Capítulo son contenidas dos conclusiones. La primera dize cómo 
se deve el magnánimo haver acerca el amor e odio, e acerca de la verdat e de los 
otros actos pasivos. La segunda determina del pusillánimo e del superbo, que son 




Necesario es tanbién que abiertamente abhorrece e ame, ca el dissimular es del 
temeroso. E más curará de la verdat que de la opinión.  E fablará e obrará 
manifiestamente, porque es menospreciador y esso mismo osado. Mas es osado porque 
es menospreciante, y es verdadero sino por burla. Mas la burla dize delante de muchos e 
con sus amigos, ca el mentir es servil cosa, assí que todos los lisongeros son serviles e 
todos los de baxo [f88r] coraçón son lisongeros.  Nin verdaderamente se maravillará de 
nada que oya, ca ninguna cosa le parece ser grande. Nin será permaneciente en el odio, 
porque no es del magnánimo refregar el ánimo mayormente en los males, mas ante 
tenerlos en poco. Nin de los hombres falará mucho, nin de sí mesmo nin de otros, 
porque non le da mucho que sea loado, nin que otros sean vituperados, nin esso mismo 
es alabador. Por lo quoal, non es maldiziente, nin ahún de los enemigos, salvo quoando 
contrasta. E de las cosas necesarias e menudas, non quereioso o demandador, ca haverse 
ansí es de aquel qui d´estas cosas cura. E más querrá las cosas preclaras e infructuosas, 
que las fructuosas e útiles, porque él es más sufficiente por sí. E su movimiento 
reposado parece ser, e la voz grave e la palabra firme, ca non se aquexa el que en pocas 
cosas entiende, nin es arrebatado el que piensa ninguna cosa ser grande, por ende, el 
rebato de la lengoa y la quexa por aquella causa se faze. Tal por cierto es el magnánimo. 
Segunda conclusión. Mas el qui defallece, pusillánimo es, y el que excede, superbo e 
inflado de su opinión. Los quoales, por cierto, non parecen [f88v] ser malos, como a 
ninguno fagan mal, mas por cierto yerran. Ca el pusillánimo, quoando merece los 
bienes, él mismo se priva de los quoales es digno, e parece haver hun mal porque non se 
piensa ser digno de los bienes, e ignorar a sí mismo, ca por cierto cubdidiaría aquellas 
cosas de las quoales es digno, como sean buenas. Pero non parecen estos ser locos, mas 
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ante son tardíos e perezosos. Por ende, esta misma opinión los faze peores, ca todos 
apetecen segúnd la dignidat, mas abstínense de las cosas preclaras e de los exercicios,  
como si indignos fuesen, e por la misma manera de los bienes forános. Pero los 
superbos e inflados, locos son, ignorantes de sí mismos, y esto con grand ardor. E assí 
como si dignos fuessen, occupan las cosas honorables e lugo son represos; y órnanse de 
vestir, e del gesto e de las semeiantes cosas. E loan sus bienes, e manifiestos quieren 
que sean, por tal que por ellos sean honrrados. Oppónese ciertamente a la magnanimidat 
la pusillanimidat, más que la superbia, ca más vezes se falla y es peor. Pues la 
magnanimidat, como dicho es, acata cerca las grandes honrras. [f89r]  
 
En este dozeno Capítulo son contenidas dos Conclusiones. La primera 
determina de la virtud que acata a las honrras comunes e de sus extremos. La 
segunda, porque el philósopho non nombró esta virtud, dize ser los extremos d´ella 





Veasse otra virtud consistir acerca las honrras, como ante diximos, que de la 
magnanimidat poco se aparta, assí como la franqueza de la magnificencia, ca amas estas 
dos fallecen de la grandeza. E acerca las medianas e pequeñas cosas nos disponen como 
conviene. Por ende, assí como el tomar y en el dar de las pecunias hay medio, excesso  e 
defecto, assí en la cubdicia de la honrra ay excesso, y defecto y medio. E vituperamos al 
ambicioso, porque más de lo que conviene e donde non conviene, la honrra  appetece. E 
vi- [f89v]- tuperamos al remisso, porque no busca ser honrado honestamente, e algunas 
vezes al ambicioso, como a viril e cubdicioso de gloria, e al remisso, quasi como a 
humano y moderado, loamos. Consta, pues, que como en muchas maneras cubdicioso 
de alguna cosa digamos, non ygoalmente siempre al ambicioso referimos mas loámosle 
porque desea la honrra más que el vulgo, e vituperamos porque cubdicia más de lo que 
conviene. Segunda conclusión. E como el medio sea sin nonbre, los extremos del 
medio, vacuo a veces parecen contender. Mas en las cosas que ay excesso y defecto, en 
aquellas ay medio, deséasse la honra más de lo que conviene e menos. Pues lugo será el 
cubdiciar como conviene. E lóase este hábito, que es medio e sin nombre acerca las 
honrras. Pero véese al ambición, la remissión, e a la remissión, el ambición, e la una a la 
otra, e la otra a la otra algunamente se oponer. Y esto parece ser como en las otras 
virtudes. Mas aquí, por esto, parecen los extremos ser más oppositos entre sí, porque 
este medio es sin nombre. [f90r]  
 
En este Trezeno Capítulo son contenidas tres conclusiones. La primera tracta de 
la mansedumbre, e distínguele sus vicios contrarios. La segunda discorre las 
differencias de la saña segúnd las diversidat del humor. La terzera dize que el 






Lamentación y plañimiento por la muerte del rey Alfonso V de Aragón, ff.236r-
238r 
 
Lamentación e plañimiento fecho por el Príncipe de Viana Don Karlos, 
primogénito d´Aragón e de Sicilia sobre la muerte del muy alto e virtuosíssimo 
Señor don Alfonso, Rey d´Aragón e de las dos Sicilias, su muy reduptable señor e 
tío. Por al quoal el dicho príncipe esta tradución fazía e deliberava esso mismo la 
Yconómica e Politica traduzir.  
 
Si la mucha tristeza nos procura turbación, distraýdo el ánimo de materias plazibles, 
llena la memoria de casos lamentables, turbado´l entendimiento de soberga tristicia, la 
voluntad inclinada a toda dolor, cegados los oios de fluyentes lágrimas ¿quoal será la 
mano  que a la péndola conduzga poder servir cosa que delectable nin plazible pueda 
ser? Pues llorando e con gemecosos158 sospiros, las palabras enternescidas de tan 
razonable congoxa deliberamos servir, non la milésima parte del quebranto  que 
sentimos en el centro de nuestro coraçón, plañi- [f236v]-endo la muerte d´aquel Alfonso 
Segundo, que Rey poderoso e divina persona siendo, por sus innumerables virtudes a 
todos los mortales ciertamente sobrepuyava  que, con tenor del non vencible ánimo 
suyo a sus enemigos, e con amor  e careza a los que eran amigos, a bien lo amar sin 
dubda atraýa. Assí que, siendo él de tantos amado, d´aquellos por cierto deve ser 
extremamente dolido, ca  aquella cosa non se puede muriendo doler, que biviendo non 
fue digna de amar. E non te maravilles ¡o iniusta e desatentada muerte!  si, con el 
desorden de tus acostumbrados rigores, los hombres se quexan de tus perversas 
sentencias. Ca bien podieras a este señor e caro tío nuestro la temporal vida, con 
razonable acatamiento, sofrir fasta el periodo postrero de su término natural, al quoal, 
por virtuosos merecimientos, el universal Creador la perpetúa e durable le tuvo siempre 
atorgada. E mira bien e conosce quoánto daño es fecho que, a los studiosos, el 
enxemplo e luzero de sus vidas, e a los otros, la doctrina e endereçamiento de sus 
costumbres, les has encegado e quitado del todo. Por conmendación de las virtudes del 
[f237r] quoal,  e enseñamiento de todos los otros, la presente sciencia moral, en su 
nombre e por mandado suyo, deliberamos traduzir, consentieras que nos el fructo e pro 
de su bivir, y el alguno deleyte en las más durada suya podiéramos posseer e fruyr.159 E 
que non el gozo pensado e conduzible por el mencionado trabaio e obra nuestros 
hoviera tornado en lamentable tristeza del ánimo nuestro. E que no assí del real e 
público regimiento, que a la iusticia conforme ministrava, e el familiar e doméstico, 
quoanto las morales e intellectuales virtudes suyas le podiéramos referir. Diremos, pues, 
las razones que nos a tristeza el plañimiento conduzen, ca, considerada la sperança ser 
nos en recelo convertida, el amor en odio, la seguridat en peligro, el deleyte en ansia, la 
                                                 
158 Cat `Gemegar´; cast. `gemir´. Característico del aragonés es el mantenimiento de la oclusiva sorda 
intervocálica. 
159 Grafía antigua del catalanismo fruir, en castellano `gozar, disfrutar´. 
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folgança en trabaio, la gala en luto,  la paz en guerra ¿quoál sería el hombre que d´este 
destroque160 non congoxado se sentisse? Ca tuvimos en él sperança de ser nuestros 
fechos reparados, fuimos d´él amorosamente tractado, éramos seguro so el infallible 
amparo suyo, haviendo deleytes sin cuento nin número, galas que cundían las salas e 
campos, paz en nuestro [f237v] uiyzio, paz en nuestra tierra nin que a nos el razonable 
dolor non otorgue e consienta. Por ende ¡o cruel muerte! quexámosnos de ti que, 
adestrada d´aquella que sin vista a todos suele ygualmente tractar sin consideración e 
differencia, hun tan abhorrecible caso delibraste fazer. E non solamente a nos 
offendiendo, mas a todos sus criados dañando, nos has dado materia de ti nos quexar e, 
dividiendo los stados de sus affligidos vassallos, a los del yglesia su amparo, a los 
nobles e cavalleros a su incomparable cabdillo, a todos los pueblos su iusto e 
humaníssimo Rey, tú sin otro acatamiento, les quesiste robar. Al quoal, por non le 
desconoscer del todo su stado, acompañado de su virtuosa muger, e consequella e 
acompañamiento de muchos vasallos e criados suyos, le determinaste por cierto levar, 
nin le podieste tanto abaxar que, en el su acompañado morir, non le atorgasses 
conoscida señoría muriendo. El quoal, las materiales cosas, que sentimiento non 
participavan, a una con él quisieron perecer. Assí  que, si las cosas insensibles este 
quebranto mostraron ¿qué deven fazer? o ¿qué tristeza deven [f238r] mostrar aquellos a 
quien la razón e devido adoler nos convidan? A los debdosos, la sangre moviendo; a los 
criados, el amor e fechura; a los vassallos, el pro e iusticia; e a los otros bivientes, la 
razón  que a los virtuosos plañir les constriñe, deve por todos ser verdaderamente dolido 
e llorado. Pero, pues es assí  que como a la vida la muerte, assí a la muerte de los 
buenos la vida eterna subsigue. Por ende, damos fin a la nuestra presente lamentación. 
Finis Ethicorum cum miseranda lamentatione libri ab Altadello summi 
Aragonum et Navarre principis librario. 
 
  
                                                 
160 Catalanismo, destrocar, en castellano desmadejar. 
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Anexo V: Edición del Manuscrito de la Real Academia de la Historia 39 
(Olim 2-7-4 Ms.90 ex Biblioteca San Román) 
 
Descripción del manuscrito: Siglo XV Año (copiado ca 1450. Gótica cursiva. Se 
perciben, al menos, cinco manos distintas. Papel, 294 mm x 210 mm, 1 + 141 + 1. 
Primera letra inicial en rojo. Rúbricas para iniciales (no en todos los casos), otras sin 
decorar. Encuadernación moderna. Anotaciones en los márgenes. Título tejuelo: varios. 
Contenido: 1.ff.1r-63r, 113r-134r De la vida y costumbres de los viejos filósofos;2. ff. 
117v-134r: selección de pasajes de los Bocados de oro;3.ff. 65r-76v Diálogo entre 
Hierón de Siracusa y Simónides de Ceos; 4.ff. 77r-85r Sermón de san Basilio; 5.ff. 85v-
97v Aristóteles, Económica;6.ff. 98r-101r Propiedades del magnánimo y propiedades 
del magnífico; 7.ff. 102r-108r Iliada IX: 222-605. Parlamentos de Ulises, Aquiles y 
Fénix; 8.ff. 108v-112r Epístolas de san Isidro; 9.ff. 135r Condiciones de la concordia 
según Jesucristo; 10.ff. 136r-140v Dichos de sabios; 11.ff. 136r y 136v: Sentencias; 
12.ff. 138r-140v: Sentencias. Intercalado f. 137, con dichos (ff. 137ra-vb Dichos del 
autor Leomarte). (Gómez Moreno 1988, Crosas 2002, BETA manid 3530) 
 
Propiedades del magnánimo y propiedades del magnífico, ff.98-101. 
 
[f.98r] 
                                                          t[exto] 





El magnánimo non se dispone a peligro por pequeñas cosas, nin  es amador de 





Cerca de lo primero, pone dos propiedades, de las quales la primera es que el 
magnánimo non es promto al peligro, nin es amador de los peligros, quasi pronto de 
ligero se disponga apeligro, e esto, por tanto, que ninguno se dispone a peligro, salvo 
por alguna cosa que mucho preçia. Mas al magnánimo pertenesçe pocas cosas tanto 
preçiar, que por ellas non se quiera disponer a peligro onde non de ligero nin por pocas 
cosas se somete a los peligros, mas es el magnánimo dispuesto a peligro por grandes 
cosas. Dispónesse por cosas grandes, por la salud del común, por la justiçia, por el 
serviçio de Dios e semejantes cosas.162  
t[exto] 
                                                 
161 Traducción palabra por palabra de Sententia Ethicorum IV, 10 1124b 6-25-1125a12 259. 
162 La versión castellana prefiere la paráfrasis a los grecismos `microcindinos´, ` philocindinos´ y 








Pone la segunda propiedat, e dize que el magnánimo, quando se dispone al peligro, 
esto faze muy presurosamente, asý que non perdone a su vida, quasi que non sea digno 
que más quiera vevir, que grandes bienes conseguir por la muerte.  
 
t[exto] 
E es poderoso para fazer bien. E si resçibe bien, envergüénçase, porque el bien fazer 
es del sobrepujante, e el resçebir bien del sobrepujado. 
  
g[losa] 
Pone çinco propiedades del magnánimo, que se toman por comparaçión a los 
benefiçios que son propios a la franqueza. De las quales, la primera es que el 
magnánimo es poderoso de bien fazer, pronto para dar beneficios, mas envergüénçase si 
de los otros rresçibe beneficios. Dar beneficios es del sobrepujante, e rresçibir 
benefiçios es del que es sobrepujado, mas el magnánimo sempre entiende en subrepujar 
[e]n el bien. 
 
t[exto] 
E retribuigdor de mucho más, e asý será debdor el que comesçó, e será padecedor del 
bien fecho. 
g[losa] 
Pone la segunda propiedad, e dize que si el magnánimo rresçiba benefiçio, sempre 
estudia cómo de mayores cosas. Asý el que comescó a dar beneficios, será mas bien 
padesçedor,  rresçibidor de más beneficios, en quanto más cosas rresçibe que aya dado. 
 
t[exto] 
Más paresçe tener en la memoria aquellos a quien ha fecho bien, e aquellos de quien 
ha rresçibido bien non, porque es menor el que padesçe bien que el que façe, mas quiere 
sobrepujar.  
g[losa] 
Pone la terçera propiedad, e esta propiedad non es por elecçión del magnánimo, e es  
consigida de su dispusiçión. En esta manera, es dispuesto el magnánimo que se delecte 
en dar benefiçios e que contra su voluntat resçiba, çierto aquellas cosas que nos delectan 
muchas vezes las pensamos. E, por lo consiguiente, tenemos en la memoria, mas 
aquellas cosas que non son a nos delectables, raro las pensamos e, por lo consiguiente, 
non las tenemos mucho en la memoria. E de aquí es que el magnánimo paresçe tener en 
la memoria a aquellos a quien da beneficios, e non a aquellos de quien rrescibió. E esto 
es contrario a su voluntad, segúnd la qual quiere sobrepujar [e]n el bien. Aquel que bien 
padesçe rresçibiendo beneficios, es menos que aquel que da beneficios. Mas segúnd 
elección, el magnánimo non se olvida de los benefiçios, mas estudia cómo 
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E estas cosas, oye con delectaçión los benefiçios que fizo, e lo que rresçibió non ha 
delecte en oýrlo. E, por tanto, la diosa Thethis non dixo a Júpiter los benefiçios que ella 
le fizo, nin los lathones a los de Athenas, mas el bien que avían padesçido. 
 
g[losa] 
Pone la quarta propiedad, e dize que el magnánimo con delectación oye los 
beneficios que él fizo e que non oye con delectación los que rrescibió. Cierto, delectarse 
puede en amor de aquel el qual  fizo beneficios, mas de aquello que él rrescibió 
beneficios non se delecta. E çerca d´esto pone dos exenplos, de los quales el uno se 
toma de los dichos de Homero que entroduxe Thethim,  la qual dezían ser diana, o 
Thethim dessa163 de las aguas. La qual, llegando a Júpiter, el  qual dezían ser rrey de los 
dioses todos, e que Thethys non dixo a Júpiter los benefiçios que ella le avía fecho, 
quasi que non era a él esto açepto, mas los beneficios que ella avía rescibido de Júpiter, 
lo qual Júpiter de mijor voluntad aya. El otro exenplo se toma de la istoria de los 
griegos, en la qual se cuenta que unos çibdadanos latones, demandando ayuda a los de 




E al magnánimo pertenesçe non aver menester a ninguno o malavés164,  mas ser 
prompto  para administrar.  
g[losa] 
 
Pone la quinta propiedad e dize que al magnánimo pertenesçe que se muestre asý 
como que non ha menester a ninguno, ho non ligeramente, en quanto non pide algúnd 
beneficio, mas que sea prompto a esto que ministre a los otros. 
  
t[exto] 
E a aquellos que son en dignidad e en buenas fortunas, ser grande, e a los medianos, 
moderadamente, porque sobrepujar a los que son en dignidad e en buenas fortunas, es 
cosa difíçil e honrrosa, e a los otros, fácil. E honrrarse en los grandes, es de varón, e a 
los humildes, es cosa cargada. E sería asý como el que es fuerte a los flacos e non yr  a 
las cosas honrrosas adonde sobrepujan otros.  
 
g[losa] 
Pone propiedad del magnánimo por comparaçión a las honrras. E cerca d´esto faze 
                                                 
163 Catalanismo deessa, cast. Diosa. 
164 Catalanismo malavesar: `malacostumbrar´. Mal-aves, donde aves es en castellano `costumbre, hábito´ 
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tres cosas: primero, pone la propiedad, e dize que al magnánimo pertenesçe que, asý 
grande e honrrable se muestre a aquellos que son en dignidad e excelençia de bienes de 
fortuna, mas a los medianos usa moderaçión, non usando de su grandeza a ellos; lo 
segundo, trae dos razones de lo que ha dicho, de las quales la primera es que de toda 
virtud es effoçarse a aquello que es difíçil e honrrable, mas que alguno sobrepuje [e]n el 
bien a grandes varones es difíçil e cosa honrrable, mas si alguno sobrepuje medianos 
varones, es cosa ligera. La segunda razón es que si alguno entre grandes varones se 
muestre venerable, pertenesçe a virilidad de ánimo, mas que alguno se quiera mostrar 
muy reverendo a baxas personas, es de aquellos que son a otros cargados; lo terçero 
pone enxenplo que semejante modo es esto que dize ser viçioso, como si alguno se 
mostrase fuerte contra los flacos e non fuese a las cosas difiçiles que son honrrosas, en 
las quales otros sobrepujan.  
t[exto] 
 
E que al magnánimo pertenesçe ser occçioso e perezoso, salvo a donde es grande 




Pone propiedades del magnánimo segúnd los actos humanos. E primeramente quanto 
a sý mismo, segundo por respecto a los otros. Dize primero que al magnánimo 
pertenesçe que sea ocçioso, por tanto que non se ingire165 en muchos negocios. E que 
sea perezoso quiere dezir que non de ligero se meta en negoçios, mas solo en aquellos 
actos insiste que pertenescen a alguna grande honrra, o para fazer alguna grande obra. E 
así el magnánimo es obrador de pocas cosas, mas obra grandes cosas que son dignas de 




Es neçesario al magnánimo que sea manifiesto aborreçedor e manifiesto amador, 
porque encobrirlo es del temeroso.  
g[losa] 
Pone propiedades del magnánimo çerca de los actos humanos, que son por 
comparaçión  a otros. E primero quanto a la verdad, segundo quanto a la delectaçión, e 
esto prinçipal se rrequiere en el convevir con otros. Cerca de lo primero, pone quatro 
propiedades, de las quales la primera mira la afecçión interior, e que es neçesario que el 
magnánimo sea enemigo manifiesto e amigo manifiesto, porque, si alguno 




E al magnánimo pertenesçe curar  más de la verdad que de la opinión.  
                                                 





Pone la segunda propiedad, e dize que al magnánimo pertenesçe que más cure de la 
verdad que de la opinión de los homes, porque non se aparta de fazer lo que debe  
segúnd virtud por la opinión de los homes. 
 
t[exto] 
E al magnánimo pertenesçe dezir e fazer manifestamente. E es libre manifestador, 
porque es menospreciador e, porque es menospresciador, es libre manifestador. 
 
g[losa] 
Pone la terçerca propiedad. E dize que al magnánimo pertenesçe que manifestamente 
fable e obre, porque él es menospreciador de los otros. E de aquý es que él libremente 
manifesta sus dichos e fechos, porque si alguno encubre aquellas cosas que façe ho dize, 
proviene d´esto que teme a los otros, mas ninguno teme a los que menospreçia, por 
donde estas dos cosas se convierten una a otra, que alguno sea libre manifestador e  
menospreciador. Mas non se dize magnánimo porque despreçia a los otros, casi que les 
priva su devida rreverençia, mas que non los preçia allende de lo que deva. 
 
t[exto] 
E al magnánimo pertenesçe ser verdadero, salvo algunas cosas enbulrra, porque 
alguna bulrra con los muchos bulrra.166 
g[losa] 
Pone la quarta propiedad. E dize que el magnánimo en sus palabras nunca dize falso, 
mas verdad, salvo por ventura en alguna bulrra fable en juego, mas usa burrlar en 
conpañía de muchos.  
t[exto] 
E al magnánimo pertenesçe non poder convivir con otro salvo con el amigo. 
Convivir  con muchos es cosa servil. Por lo qual, todos los lisongeros son serviles, e los 




Pone propiedad del magnánimo çerca de la delectaçión que es [e]n el convivir. E 
dize que al magnánimo pertenesçe que non sea prompto para convivir con los otros, 
salvo con los amigos, porque si alguno se ingira en familiaridades, a todos es de ánimo 
servil. Adonde todos los lisongeros que quieren a todos indiferente con placer, son 
honrradores, para conservar, son aparejados. E, el contrario, todos los que son 
desechados, son lisongeros.  
t[exto] 
E al magnánimo pertenesçe que non se maraville, porque non ay a él grande cosa.  
                                                 
166 La confusión entre líquidas /l,r/ es rasgo dialectal leonés que sigue siendo frecuente en textos del siglo 





Pone propiedades del magnánimo que se toman segúnd su disposiçión. E 
primeramente propone algunas que consisten [e]n el coraçón; segundo algunas que 
consisten en las fablas; terçero pone las que consisten en la conversaçión de fuera. 
Çerca de  lo primero, pone dos propiedades. De las  quales la primera es que el 
magnánimo non es aparejado para se maravillar, porque el maravillar es de cosas 
grandes, mas al magnánimo non es cosa grande de las que pueden ocurrir de fuera, 





E al magnánimo pertenesçe que non sea rememorador del mal, porque non es del 
magnánimo recordarsse de muchas cosas, e principal de los males, mas despreçiarlos.  
 
g[losa] 
La segunda propiedad pone. E dize que el magnánimo non se recuerda de los males 
que padesçe. E para esto trae dos rraçones. De las quales una es que non conviene al 
magnánimo rrecordarse de muchas cosas, así como de maravillarse de aquellas cosas 
nos solemos mucho rrecordar, que así como grandes cosas nos maravillamos. La otra  
rrazón es que al magnánimo especialmente pertenesçe olvidar los males que padesçe, en 
quanto los despreçia, por lo qual non se puede rrecordar,  adonde de Julio César Tulio 
dixo que de ninguna cosa se olvidava salvo de las iniurias.  
 
t[exto] 
E al magnánimo pertenesçe non ser fablador de los homes. Nin fabla de sý nin de 
otro, nin se cura que lo alaben nin que vituperen a otros, nin como de cabo es alabador, 





Pone dos propiedades del magnánimo çerca de su fabla. De las quales la primera es 
que  non  fabla mucho de los homes, porque las particulares cosas de los homes non las 
preçia mucho, mas toda su intençión es çerca el bien comun  e divino, adonde nin de sý 
mismo mucho fabla nin de los otros, nin tiene cuydado que lo alaben nin que los otros 
sean vituperados, adonde nin él mucho alaba a los otros, nin fabla mal de los otros nin 
de los inimigos, salvo quando le fazen iniuria.  
 
t[exto] 
E al magnánimo pertenesçe non ser llorador por las cosas necessarias e pequiñas, nin 





Pone la segunda propiedad. E dize que de las cosas neçesarias a la vida humana o de 
qualquiera cosa otra, nin es llorador conqujriendo o mormurando se le fallesçe, nin es  
rogador que le den. Estas cosas pertenesçen a aquel que estudia çerca consiguir las 
cosas necesarias a la vida, quasi çerca de algunas cosas grandes, lo qual es contra la 
magnanimidad.  
t[exto] 
E el magnánimo es poderoso de poseer más bienes sin fructo, mas que fructuosos e  
provechosos, e esto es del que es más suficiente.  
 
g[losa] 
Pone propiedades del magnánimo por comparaçión de lo de fuera. E primero quanto 
a las posesiones de fuera. E dize que el magnánimo es prompto más para poseer algunos  
bienes honrrosos e sin fructo, que non son provechosos nin gananciosos, más que los 
provechosos, que más pertenesçe a home que es suficiente por sý, el qual non ha 
menester ganar de otra parte.  
t[exto] 
E los movimientos del magnánimo son graves, e su boz grave, e su fablar estable, 
porque non es presuroso el que çerca de pocas cosas estudia, nin es rrenzilloso el que 
non extima que ay cosa grande, mas el aguçar de la boz e la presura es por estas cosas.  
 
g[losa] 
Pone propiedad del magnánimo quanto a los movimientos corporales. E dize que los 
movimientos del magnánimo son vistos graves, e su boz grave, e su fabla estable  
tardinera.167 E asigna la razón d´estas cosas: dize que  non puede el movimiento del 
magnánimo ser presuroso, como él entienda obrar pocas cosas. Por lo semejante, el 
magnánimo non es rrençilloso, porque ninguna cosa de fuera piensa ser grande, ninguno 
rriñe salvo por alguna cosa grande, mas la agudeza de la boz, e presurosa del fablar 
acontesce por rrenzilla, pues paresçe que la afecçión del ánimo [f.100r] rrequiere 
gravidad de boz, e tardamiento de fablar e de movimiento. Dize el philósopho en los 
Predicamientos que si alguno es inclinado a alguna pasión, como a vergüença, 
conviénele tener naturalmente tal color que convenga a la vergüença. Adonde si alguno 
tiene natural aptitud a magnanimidad, es conveniente que tenga natural dispusiçión a 
sus accidentes. E así concluie que el magnánimo es tal como dicho es. 
 
P[ro]priedades del magnífico, e cosas que pertenescen a él e  




Lo primero es que la matera de la magifiçençia es cerca de las pecunias, asý como la 
liberalidat. E muestra la diferençia quanto a la materia entre liberalidat e magnifiçençia. 
                                                 
167 Leonesismo léxico. 
168 Traducción palabra por palabra Sententia Ethicorum , IV, 7 add.1122a20 21-1123a9 167. 
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E pone dos diferençias, de las quales la primera es que la liberalidat se estende a todas 
las operaciones que son çerca de las pecunias: dar e tomar espensas, mas el magnífico es 
solamente çerca las espensas. La segunda diferençia es que, en las espensas, la 
magnifiçençia sobrepuja a la liberalidat en grandeza de espensas, porque la 
magnifiçençia es solamente çerca de grandes espensas, así como el nonbre lo muestra, 
mas la liberalidat puede ser çerca de moderadas espensas o pocas. Nin es de entender 
que, porque la grandeza inporta, sobrepuja alguna, que por esso el magnífico así faga 
los gastos, que sobrepuja a lo que conviene fazer segund razón, mas espensas de 
magnífico, e así es con grandeza, e, con esto, lo que conviene. E, çierto, conviene a la 
persona que faze e a la obra en que se faze la espensa, como se dira abaxo.  
 
Expone lo que ha dicho. En qué manera grandeza e gasto convenga al magnífico. E 
porque lo grande se dize rrelativamente, por tanto e aquí se dize que la grandeza de 
gasto se toma por respecto ha alguna cosa otra: a aquello en que se fazen los gastos, o a 
la persona que gasta, porque non deven de ser semejantes gastos de prínçipe de galeas 
que tienen tres órdenes de remos, e de príncipe de estudio. E así conviene que el gasto 
sea conveniente por comparaçión del que gasta. Çerca de lo qual conviene mirar çerca 
de lo que se gasta. Si se fazen los gastos en hedificar casa, mas conviene allende 
considerar cuya casa se hedifica, si es de príncipe o de privada persona, porque segúnd 
esto, diversos gastos se requieren. 
  
Prueba lo que ha dicho, que a la magnifiçençia pertenescan grandes gastos, porque 
aquel que gasta en cosas pequeñas o moderadas segúnd que conviene, non es dicho 
magnífico. Si muchas veze[s] apartadamente gaste mucho en cosas pequeñas, así que 
todos los gastos congregados fagan un todo quanto es aquello que gasta el magnífico, 
çierto non se dirá magnífico, aunque promptamente e liberalmente aquellas cosas 
pequeñas gaste, porque todo magnífico es liberal, enpero non se sigue que todo liberal 
sea magnífico.  
 
Pone seys propiedades del magnífico, de las quales la primera es que el magnífico es 
semejante al sabio, porque así como al sabio artífiçe pertenesce saber la proporçión de 
una cosa a otra, así tanbién al magnífico pertenesçe cognosçer la proporción de los 
gastos. E de aquello en que se fazen, puede el magnífico, por virtud de su hábito, 
considerar qué convenga gastar, e así fará grandes gastos con prudençia, lo qual se 
requiere a toda virtud moral, que con prudençia obre. 
 
La segunda propriedad es que se toma por parte del fin. E dize que el magnífico 
gasta despendiendo tales cosas e convenientes por bien honesto, así como por fin.  Mas 
obrar por el bien es común a todas las virtudes. 
 
La terçera propiedad, que al magnífico pertenesçe con delectación gastar grandes 
cosas, e muy promptamente e sin dificultat, porque si alguno es mucho diligente a 




La quarta propiedat, que el magnífico más entiende cómo fará obra muy buena e 




La quinta propiedad, que neçesario es que el magnífico sea liberal, porque al liberal 
pertenesçe gastar lo que conviene e como conviene, e en esto conviene con el 
magnífico, porque gasta çerca de grandes cosas e convenientes, e esto con delectaçión e 
promptamente, e por el bien. Mas al magnífico principalmente pertenesce que alguna 
cosa grande gasta, así como si magnifiçencia non sea otra cosa que grandeza de 
liberalidad çerca de las cosas dichas.  
 
La seysta propiedad, que quando el magnífico en alguna grande obra faze grandes 
gastos, constituie la obra magnífica por igualdad de los gastos, porque non a una mesma 
cosa pertenesce lo último e lo mucho bueno en la  posesión de las rriquezas, e en la obra 
en que las rriquezas se gastan, porque lo último e lo mucho bueno en las posesiones es 
aquello que es digno de mucho preçio, e lo que los homes mucho honrran, quiere dezir 
que, apreçiando tal obra, trae admiraçión, e tal es la obra de la magnifiçença, que sea 
admirabile. E así paresce que la muy grande excelencia es del magnífico, segúnd 
magnificençia con grandeza de gastos.  
 
Después que el philósopho mostró en qué manera el magnífico se aya en gastando, 
aquí muestra en qué cosas el magnífico gaste. Dize primero que el magnífico faze 
gastos çerca de aquellas cosas que son mucho honrrables, e estas son de dos géneros: el 
primero género es de las cosas que pertenesçen a las cosas divinas, quando algunos 
dones ponen en los templos de dios, e hedificios de templos e semejantes cosas, e 
tanbién sacrificios a esto pertenesçen;169 el segundo género es  de los gastos honorables, 
son aquellas cosas que se fazen magníficamente por respecto del bien público, que 
alguno, para algúnd provecho de la comunidat, magníficamente de lo que convenga, o si 
algúnd oficio sea cometido a alguno en las cibdad, que sea capitán de naves o de galeas, 
que çerca ejecuçión del ofiçio faga grandes gastos, o se fizere convite a toda la çibdad, 
como se acostunbrava çerca de los antigos.170 
 
Muestra a quién convenga fazer tales gastos. E dize que en todas las cosas que se 
gastan, como dicho es arriba, conviente tener rrespecto, non solamente  a aquellas cosas 
en que se gasta,  mas a aquel que gasta, e que se consedere quién es el que gasta, si es 
prínçipe o privada persona, noble o non noble, e tanbién se considere qué posesiones 
tenga, grandes o pequeñas. Mas conviene que las espensas sean bien proporcionadas 
                                                 
169 No incluye la aclaración del texto tomista sobre la diferencia entre las prácticas paganas y las 
cristianas (Sententia Ethic.IV, 6 add. 1122b19 23-31). Recuérdese que esto mismo hizo Alonso de 
Cartagena en su Memoriale. 




aquellas cosas a la condicón de la persona e a las rriquizas, así que los gastos non solo 
convengan a tal obra en que se gastan, mas tanbién convengan al que las faze.  
 
Concluie a quien non convengan tales gastos, que, por las cosas dichas, el que tiene 
pequeñas rriquizas non puede ser magnífico, porque non tiene tanto de que pueda 
convenientemente mucho gastar, e si esto tanto, allende de lo que puede gastar será 
neçio, porque esto será fura de dignidad e fura de lo que conviene fazer. E esto non 
pertenesçe a la virtud de la magnifiçençia, porque segúnd  virtud, todas las cosas se 
fazen derechamente e como conviene.  
 
Muestra a quáles convenga en espiçial fazer los dichos gastos, e toma estas dos 
cosas: lo primero, segúnd la quantidat de las rriquezas, adonde dize que los dichos 
gastos conviene fazer a aquellos homes que tienen grades rriquezas de que puedan 
mucho gastar como convenga, quer que ayan estas rriquezas habundantes por sí 
mismos, adquiriéndolas por su industria o que las ayan de sus progenitores, a los quales 
sutçeden,  o por qualesquiera otros que los ayan dexado herederos; lo segundo, toma el 
propósito por condiçión de las personas, conviene a esto que fagan grandes gastos los 
nobles e gloriosos, por generación en honra constituídos e tales semejantes. Todas estas 
cosas bien tienen en sí alguna grandeza e alguna dignidat, porque convenga que tales 
fagan grandes gastos.  
 
Epiloga lo que ha dicho, e dize que tal es el magnífico qual arriba es dicho, e en tales 
gastos es la magnifiçençia como es dicho: en las cosas divinas e en las comunes. Estas 




Muestra secundario en qué cosas el magnífico gasta. E pone çerca d´esto tres grados. 
De los quales el primero es que el magnífico faze grandes gastos en aquellas cosas que 
propriamente pertenescen a él, que una bez solamente se fazen, así como quando casa, e 
quando se faze cavallero e semejantes cosas.171  
 
El segundo grado pone, e dize que si toda la cibdad o el príncipe piensen de fazer 
alguna cosa, çerca d´esto fará grandes gastos el magnífico como convenga, así como 
rrescibir algunos estraños muy honrradamente, prínçipes o reys,172 o si convenga 
enbiarles grandes presentes, ho, tanbién, si convenga en su presençia ofresçerles grandes 
dones, ho si convenga retribuírlos por algunos benefiçios que an rescibido. En todas 
estas el magnífico fará grandes gastos. El magnífico non es gastador en su proprio usu, 
mas faze grandes gastos en las cosas comunes. Çierto, los dones magníficamente se dan 
                                                 
171 Omite los ejemplos de bodas que trae el texto tomista:`Quorum primus est quod magnificus magnos 
sumptus facit in his quae proprie ad ipsum pertinent quae semel tantum fiunt, puta nuptiae, militiae et si 
aliquid tale est´ (Sententia Ethic. IV 7, 1122b35 100-103). 
172 Tipo de plural que es un rasgo dialectal que se encuentra todavía en los textos leoneses del siglo XV 
(Morala 2008: 567). 
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a algunos, tienen alguna semejança con aquellas cosa que se consagran a dios, porque 
así como los dones se consagran a dios, non porque dios los aya menester, mas por 
rreverençia e honrra, así tanbién se oferesçen  grandes dones a los grandes varones, más 
por honrra que por menester. 
 
El tercero grado pone que al magnífico conviene preparar su casa convenientemente 
con sus principales rriquezas, porque tener conveniente casa pertenesce al ornamiento 
del home, e en fazer hedifiçios más entiende el magnífico fazer grandes gastos, çerca de 
obras que mucho durren e perpetuas, que cerca de algunos flacos ornamientos, en fazer 
colunpnas de marmor en la casa más que fenestras de vidrio, porque estas cosas que son 
más perpetuas, son mucho mas mijores. Así paresçe, de las cosas sobredichas, que el 
magnífico principalmente gasta çerca de las cosas divinas e públicas, mas çerca de las 
cosas que pertenesçen a privadas personas, secundaria gasta, por tres condiciones: 
primero, porque non se fazen más de una bez; segundo, porque el común insistió en 
algo; lo terçero, porque perpetuas estas cosas son, que dan en las cosas privadas 
grandeça.  
 
Muestra cómo el magnífico conserva la divida proporçión de los gastos a aquellas 
cosas en que gasta. E dize que el magnífico en cada cosa gasta aquello que conviene, e 
segúnd espeçia  e segúnd quantidat. Así, es manifiesto que non una misma cosa segúnd 
espeçia, e segund quantidat  conviene dar a dios e a los homes, nin gastar en el templo e 
en su sepultura. Esto sienpre guarda que faga grande gasto en género, adonde muy más 
magnífico será quando en grande fecho fizere grande gasto, en tal fecho fará aquello 
que fuere grande en tal género, e así ay diferençia de grande por respecto de la obra, de 
aquello que es simplemente grande en el gasto. Si alguno faga alguna pelota muy 
fermosa o algúnd vaso para dar a algúnd moço, tiene magnifiçençia en el género del don 
pueril. E, enpero, el preçio de la fermosa pelota, segúnd si considerado es pequeño e 
non pertenesçe a dádiva liberal. E, por esto, es manifiesto que al magnífico pertenesçe 
que en cada un género alguna grande obra faga en la qual faga el gasto segúnd la 
dignidat de la obra. E tal fecho, que es en género grande, tiene los gastos convenientes, 
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Anexo VI: Cuadro de términos empleados para referirse a las virtudes de la liberalidad, magnificencia y magnanimidad en los textos analizados (s.XIII-XV) 
 
1.En un contexto en el que está hablando de grandeza de corazón y la autoridad citada es Cicerón: `Tullio en el libro de oficiis, dise que es de fuyr e de esquiuar la cobdiçia de la gloria de aqueste mundo, la qual cobdiçia e arredra e quita la libertat del ánimo,  por la qual las personas e omes magnánimos e de grant coraçón deuen auer toda 




Transmisión indirecta de la Ética aristotélica Traducciones 
Obra 
ALFONSO DE CARTAGENA Glosas a los 
“Proverbios” del 
Marqués de Santillana 
Pedro Díaz de Toledo 
Generaciones y 
semblanzas 
Fernán Pérez de 
Guzmán, 
Enrique de Villena, 
Traducción y glosas de la 
“Eneida” 
Traducción de la Ética 
BNE, MSS/1028 
Nuño de Guzmán 
Compendio de las Eticas 
Bodleian Library, Span d.1 
Carlos, príncipe de Viana 
Traducción de la Ética 
British Library, Add. 21120 
Propiedades del 
















1422 s.XV ca. 1442 S.XV S.XV S.XV S.XV S.XV S.XV S. XV 
Desti- 











Rey Juan II de Castilla Rey Juan II de 
Castilla 
(1406-1454) 
(pensado para el rey Juan 
II de Aragon) Destinado al 
Marqués de Santillana (1398-
1458) 
Juan de Guzmán, señor de 
Algava 

























Illiberalalitas Avariento Escaso Avariçia Avariçia. Escaseza Avariçia Avaricia 
Prodigalitas Degasto3 Prodigalitas Prodigo Prodigo Prodigalidat 
Prodigalidad 









Magnificencia Magnifiçencia. Magnificencia Magnificencia Magnificencia Largueza de corazón Magnificencia Magnificencia 
Magnificencia 








(a banos, qui 
est fornax, quia 






























Magnanimitas Magnanimidad Magnanimitate Magnanimidad Esfuerço de coraçón 
Grandeza de coraçón 
Grand coraçón, 
grandioso 
Fuerte (de animo) Magnanimidad 
(Afeyte de virtudes) 
Magnanimidat 
(ornamento de virtudes) 
Grandeza de coraçón. 
Magnanimidat 
Pusillanimus Pusilanimo ommes que con poco 




de coraçon (glosa 420) – 
diferente de la fortaleza 
(esfuerço) 

















Presumptuoso, superbo, inflado 
de su opinión 
2 La avariçia, enpero, es viçio que non se puede sanar, por dos cosas. (Memorial, II, 1, p.349). Illiberalitas vicium insanabile est (Memoriale, BNE MSS/9178, f.46r) 
3 `Desgasto´ El nonbre, enpero, de desgasto algunas vezes lo estendemos, atribuyénteslo a los destenprados onbres (…) el nonbre, enpero, de desgasto non les conviene propiamente  (Memorial, II, 1, p.334) `Avaricia´.Por tanto, contra estos es esta virtud de justiçia que se llama justicia particular. 
E si se diga que estos vicios pertenesçen al avaricia, verdad es, mas el avariçia non contralla a alguna determinada virtud, sinon a la justicia particular. Ca el avariçia e injusticia particular una mesma cosa son, tomando el avariçia propiamente, segund se aparta de la non franqueza o 
iliberalidad. (Memorial, I, 1, p.228). `Peor es la avaricia que el desgasto´ (Memorial, II, 1, p.345) 
4 `Que quiere dezir omme ventoso, altivo e desdeñoso, el qual es el que quiere usurpar para sí más lugar e honrra que de derecho le pertenesce. No te plegan altivezas indevidas. Que a los que esto plaze son ventosos e vazíos e vanos, como dize Aristótiles (Pedro Díaz de Toledo, glosa al 
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